मुद्रक-गणपति कृष्ण गुजर, भ्रीलष्मीनारायण प्रेस, 
जतनवर, पनारस सिटी में मुद्रित । 


परिचय 


जयपुर राज्य के शेखावारी प्रांत में खेतद़ी राज्य है। वहाँ के राजा 
श्री अजीतसिद्ठ जी बद्वादुर बढ़े यशस्वी भौर विद्याप्रेमी हुए। गणित 
शासत्र में उनकी भ्दूभुत गति थी । विज्ञान उन्हें बहुत प्रिय था। 
राजनीति में वह दक्ष भौर गुणग्राहिता में भद्वितीय थे। दर्शन धौर 
अध्यात्म की रुचि उन्हें इतनी थी हि विछायत जाने के पहले भौर पीछे 
स्वामी विवेकानन्द उनके यहाँ महीनों रहे। स्वामीजी से घंटों शास्र-चर्चा 
हुआ करती । राजपूताने में असिद्ध है कि जयपुर के पुण्यछोक महाराज 
श्री रामचिंह जी को छोड़ कर ऐसी सर्वतोमुख्त प्रतिभा राजा श्री भजीत- 
सिह जी ही में दिखाई दी । 

राजा श्री अजीतर्सिह जी की रानी आउआ (मारवाड़) चाँगावतजी 
के गर्भ ले तीव संत्ति हुई--दो कन्या, एक पुतन्र। ज्येष्ठ कन्या औीमती 
सूरम झुँचर थीं जिनका विवाह शाहपुरा के राजाघिराज सर भी नाहर- 
सिंह जी के ज्ये-.्ठ चिरंजीव भौर युवराज राजकुमार भरी उमेदर्तिद जी से 
हुआ.। छोटी कन्या श्रीमती चाँदकुचर का विवाद प्रतापगढ़ के महारावकू 
साहब के युवराज महाराज कुमार श्री मार्नत्िह जी से हुआा। तीपरी 
संतान जयसिंद जी थे जो राजा श्रीभजीतर्तिद जी भौर रादी चाँगावतजी 
के स्वगंवास के पीछे खेतड़ी के राजा हुए । 

इत तीनों के शुभचितकों के लिये तीरों छ्वी स्ति संचित कर्मों के 
परिणाम से दुःखमय हुईं। जयसिंह जी का स्वरगंवास सत्नह चर्ष हक 
अवस्था में हुआ। भौर सारी प्रजा, सव शुभचिंतक, संबंधी, * 
गुरुजनों का हृदय भाज भी उस भाँच से जल ही रहा है। भ' 
त्रग की तरह यह घाव॑ कमी भरने का नहीं । ऐसे भाशास 
ऐसा निराशात्मक परिणाम कदाचित्‌ ही हुमा हो । शी 23 
को एक मात्र भाई के वियोग की ऐसी ठेसःर.. «« 
उनका शरीरांत हुआ | श्रीचादकुवर बाएं ) । 
भोगनी पडी भौर आतृवियोग भौर 


(२) 
से रही हैं। उमड़े पुरुमात्र चिरंजीव प्रतापगढ़ के कु वर धौरामसिद डी... 
से मातामह राजा श्री अमी्तातिद ली का झुछ प्रभावाद्‌ है। 

श्रीमती सूरकुमारी जी के कोई संततति जीवित न रही । उनके बहुत 
क्षाप्रह करने पर भी राजकुमार थी उमेदर्सिए जी ने इनके जीवन-कांछ में 
दूसरा.विवाद नहीं क़िया। चित उनके वियोग के पीठ, उनके भाशानुर 


सार झृष्णणदू में विवाइ किया जिससे उनके चिरंजीय पंशांकुर 
विद्यमान हैं। 


गी सूयकुमारी नी यहुत शिक्षिता थीं। उनका अध्ययन बहुत 
पद त था। उनका दिंदी का पुस्तकाझय परिपूर्ण या। हिंदी इसनी 
ध्षच्ठी लिक्नती थीं भौर अक्षर इतने सुंदर होते थे कि देखनेवाले उम* 
त्त रह जाते। सगंवास के छुछ समय के पूर्व भ्रीमती ने कह्ठा था कि 
स्वामी विवेदानन्दजी के सब म्रथों, ध्यास्यानों भौर छेखों का प्रामाणिक 
हिंदी अनुवाद में छपयारूँगी । वात्यकाल से पी स्वामीजी के लेखों मौर 
धध्यात्म विशेषतः भद्दैव बेदांत की भोर प्रोमती ढो रचि थी । श्रीमती 
के निर्देशनुपार इसझा कार्यक्रम बाधा गया । साथ ही भ्ीमती ने यह ' 
इच्छा प्रदट की कि इस संयंध में हिंदी में उत्तमोत्तम प्रंयों के प्रशशन 
के लिये एक अक्षय नीवी फी व्यवस्था का भी सूत्रपात हो जाय । हसका 
ध्यवस्थापन्न बनते बनते श्रीमती का सवर्गवास हो गया । 
राजकुमार उस्रेदसिद जी ने श्रीमती की अंतिम क्ाम्रना क्र हा ह 
"से दजार रुपए देकर काशी नागरीप्रचारिणी सभा के द्वारा इस 
। के प्रकाशन की व्यवस्था की है। स्वामी विवेकानंद भी कै 
वो के अतिरिक्त भौर भी उत्तमोत्तम पंथ एस पंथमाला में. 
भौर छागत से कुछ ही अधिक मूल्य पर सर्वत्ाघारण 
' अंध्रम्माढाकी विक्की की ाय इसी में उुगाई जायगी है 
श्रौमान्‌ उमेदर्तिद जी के पुण्य तथा । 
« सपा का क्षभ्युदय तथा उसझे पाठक्षों 
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मा 
अन्य भौतिक द्रब्यवाद रो चौवित हैं। एनमें से कुच के जन्म संदत्‌ मुझे # 
' घर नहीं दिए गए हैं। 


भूमिका 
श्रति भपार जे सरित घर, ज्यों नृप सेतु कराहि। 
चढ़ि पिपीजिका परम उधु,विलु श्रम पारहि जाहिं ॥ 


प्रायः बीस वर्ष हुए, श्रीयुत सांहित्याचाय पाण्डेय रामावतार 

श्मों का लिखा हुआ यूरोपीय दर्शन श्री चागरीप्रचारिणी सभा, 

बाशी से प्रकाशित हुआ था । इस पुस्तक द्वारा हिन्दी भाषा" 

भाषियों को थुरोपीय दर्शन शास्त्र के सम्बन्ध में अपने ज्ञान-ेत्र 

को विस्तृत करने का पहली द्वी वार सुअवसर मिल्ना था | यद्यपि 

इसमें जो लिखा था, वह केवल दिग्दशन मात्र-था, तथापि वह उस 

समय की आवश्यकताओं के लिये पस्योप्त था। उस समय से 

हिन्दी भाषा ने उच्च शिक्षा के माध्यम होने के पथ में बहुत कुछ 

उन्नति फी है । हिन्दी भाषा-भापियों की भी, योदा जान कर, 

अब बहुत जानने की इच्छा द्वो रही है; और उनकी जिज्ञासा की 

: तृप्ति के लिये विस्तार के साथ गास्भीये गुण की भी आवश्यकता 
' होने लगी है। इन सब्र बातों के सिवा बीसवीं शत्ताव्दी के प्रारम्भ 
से द्वी चुरोपीय विचारों मे पलट खाया है और वहाँ का ज्ञान- 
भण्डार दिन दूना रात चौगुना बढ़ता जा रहा है। बहुत कम ऐसे 
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'विषय हैं जिनमें बीछ वर्ष पहले की लिखी हुई पुस्तकें अत्र हा 
दे सकें। इसका कारण स्पष्ट है। पुस्तकें रक्खी रक्खी विचारों के 
साथ नहीं बढ़ सकतीं | यही छजीव और निर्णीव पदार्थों का 
सुख्य भेद है। जो पोशाक एक वर्ष के बालक के शरीर पर ठीक 
हो सकती है, वह पाँच वर्ष के बालक को छोटी दोगी। इसमें 
पोशाक बनानेवाले का दोप नहीं है। 
जो युरोपीय दशेन बीस व पूर्व के विद्याथियों की आावश्यक- 
'ताभों के लिये पर्याप्त था, वह वतमान समय के लिये पर्याप्त नहीं है। 
विचार का भर्डार अब बहुत व गया है; भोर हिन्दी जाननेवाले 
विद्याथियों को भी वर्तमान परिस्थिति के अनुसार गृदतर रीति 
से अध्ययन करने की आवश्यकता हो गई है। इन कारणों से 
एवं युरोपीय दशेन की प्रतियाँ निःशेष हो जाने के कारण श्री 
काशी नागरीभ्रचारिणी सभा को इस विषय की एक और पुस्तक 
लिखाने की आवश्यकता प्रतीत हुई । उत्तरोत्तर व्धमान 
युरोपीय दाशेनिक विचारों के लिये युरोपीय दर्शन की पोशाक 
यद्यपि छोटी हो गई थी, किन्तु उस पोशाक का सामान नई 
पोशाक में काट छाँट करके व्यवहार करने योग्य था। उससे 
जञाभ न उठाना भी मूखेता थी; विशेष कर ऐसी अवध्या में 
जव की पहली पुस्तक के भी प्रकाशन का अधिकार सभा को 
ही था। यद्यपि प्रस्तुत पुस्तक में बहुत इुच् नई बाद जोड़ी गई हैं 
२ एवं पुस्तक का बहुत सा अंश बदल दिया गया है, तथाएिं 
इसमें ऐसा बहुत सा भाग है जो पूर्व पुस्तक में से करीब करीब 
कण नर से हरे बह घर इक 
गे संकोच होता है। इस अपराध 


(5 


और ढुःसाहस की सफाई में में क्ेचल इतना ही कहना चाहता 
हूँ कि पहले की पुस्तक से इसका रंग ढंग बहुत कुछ बदल गया 
है और इसमें मेरे व्यक्तिगत विचारों का भी बहुत कुछ समापेश 
हो गया है। इसके सिवा प्रारम्मिक भाग के एवं तृतीय खंड क्र 
दूसरे भाग को, जो कि विलकुल नया जोड़ा गया है तथा ऐटो, वकले, 
कार्ट आदि के बरणनों को, जो कि दोबारा नए सिर से लिखे गए हैं, 
: छोड़कर यह घतलाना कठिन है कि शेप ग्रंथ में वतमान लेखक 
का कितना भाग है और पांडेयजी का कितना। पथ पुस्तक के बहुत 
से अंशों को काम में लाने से मेरे समय और परिश्रम की जो बचत 
हुई, उसके लिये पांडेयजी की सहायता खीकार न करना मेर लिये 
घोर इतमप्नता होगी। किन्तु उसी के साथ रुपान्तरित पुस्तक के 
लिये पथ्य पांडेयजी को उत्तरदायी ठहराना अथवा अपने साथ 
उत्तरदायित्र में शामिल करना उनके प्रति अन्याय होगा। पांडिय 
जी की पुस्तक का जो कुछ अंश मेंने इस पुस्तक में सम्मिलित 
किया है, उसके लिये में उत्तरदायी हूँ; किन्तु जो कुछ मैंने घटाया 
बढ़ाया है और जिसका प्रथक्‌ करना कठिन है, उसके लिये 
में पाणठेयजी को किस प्रकार उत्तरदायी ठहृराऊँ, विशेष कर जब 
कि दाशंनिक विचारों में मेरा उत्तसे सत-भेद है। यद्यपि इति- 
हास लेखक निष्पक्ष होने का यथा शक्ति प्रयत्न करते रहते हैं 
और कभी कमी इस काय्य में सफलता प्राप्त कर लेने की भी डींग 
' मारते हैं, तथापि वे इस प्रकार की सफलता से बहुत दूर रहते 
हैं। बिलकुल निष्पक्ष होषर दशन शास्त्र का इतिहास लिखना 
उतना ही कठित है जितना कि पत्तहीन पत्ती के लिये हवा में 
उड़ना । पत्ती के लिये दो पक्ष चाहिएँ; किन्तु इतिहास-लेखक के 
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लिये एक ही पत्त चाहिए । इसलिये भी पुस्तकपर मुझे अ्रपना ही 
नाम देना पढ़ा । पुस्तक के आदि करो से चम्ता माँगता हुआ में 
यह पुस्तक सहृद्य पाठकों के हाथ में देता हूँ । 


उत्रपुर 
बुन्देरण्ड गुलावराय | 


वैज्ञात शु० १, १९७९, 


[रु] 


इस सम्बन्ध में में परम कृपाशील विद्यानुगगी गुणम्राही 
भरी महाराजा विश्वनाथ सिंह जू देव बहादुर छत्रपुर नरेश 
के प्रति अपनी इतत्ञता प्रकाशित किए बिना नहीं रह सकता; 
क्योंकि इस अन्य के लिखने में जिन पुरतक की सहायता ली 
गई है, वे भ्रधिकतर श्रीमान्‌ के पुस्तकालय से दी मिली थीं। 
इसके अतिरिक्त श्रीमान्‌ की दार्शनिक रुचि भी मेरे दशनःशासतर 
सम्बन्धी ज्ञान के विकास में समय समय पर उत्तेजना देंती रही 
है| इसके लिये भी में श्रीमान्‌ का अनुगृद्दीत हूँ | 

में काशी नागरीश्चारिणी सभा के प्रकाशन मंत्री श्रीयुत 
बाबू रामचन्द्र वम्मो का भी विशेष आभारी हूँ जिन्हें इस पुस्तक 
की भाषा आदि के परिमाजन में असाधारण परिश्रम करना पढ़ा है । 


गुलाबराय । 


साहाय्यस्दीका्त 


लिन युरोपीय दाशेनिकों क मूल-अंध उपतव्य हो.-सके है 
उनके अतिरिक्त निम्न लिखित दाशनिक इतिहास से भी इप 
भ्रन्ध में सहययता ली गई है-- 
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विषय-प्रवेशु 
*ब्-्-ल्-ु८ट न 


युरोप की प्रायः सभी मुख्य मुख्य भाषाओं में द्शने शाख के लिये 

एक यूनानी शब्द ?॥)0509॥05 (जिसका अर्थ क्षान का भ्रेम है) 
के आधार पर बने हुए अँग्रेजी शब्द फिलासोफी ( 70)0509॥9 ) 
से मिलते जुलते हुए शब्द व्यवहार में आते हैं। जिज्ञासाशच्द इसके 
अर्थ का निकटवर्ती है। फिलासोफी का विस्तृत रूदू अथ 
मीमांसा या विवेचना शब्द के द्वारा प्रकट किया जा सकता है; और 
संकुचित रूद अर्थ दशन या दर्शन शास्त्र द्वारा प्रकाशित किया 
जाता है। प्राचीन काल में फिलासोफी शब्द का घड़े ही विस्तृत 

अथ में व्यवहार होता था। सभी प्रकार का ज्ञान इसके अन्त- 

गंत समझा जाता था। भौतिक विज्ञान को प्राइतिक दृशेद 
( 3९४(778 70]]0507909 ) के नाम से पुकारते थे। न्यूटन 

(२९७४०४ ) को फिलासोफर कहा है । आजकल विशिष्टीकरण 

(8906९४॥24॥09 ) हो जाने के कारण फिल्ासोफी शब्द का 

अथ बहुत संकुचित हो गया है। यह विशिष्टीकरण यहाँ तक 

हुआ है कि जो ज्ञान की शाखाएँ वाखव में दशन से सम्बन्ध रखने- 
वाली हैं, वे भी खतन्त्र होकर विशेष विज्ञान के खरूप में आा 
गई हैं। इसलिये युरोपीय दर्शन शात्र का इतिहास लिखते 
समय यह प्रश्न उठता है कि वाखव में दर्शव का विषय क्या है 
और कि का इतिहास लिखा जाय । क्योंकि एक दृष्टि से दशन 
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था फिलासोफी के अन्तर्गत सबकुछ आ जाता है; और दूसरी दृष्टि 
से उसमें कुछ भो नहीं रहता । यदि हम क्रिसी विषय को समस्त 
ज्ञान के सम्बन्ध में देखें, तो वही विषय दाशेनिक हो जाता है। 
और यदि उसी विषय की फेवल उसी विपय के सम्बन्ध में सुत्य- 
चस्थित विवेचना की जाय, दो वह विज्ञान हो जाता है । विज्ञान 
भी सत्य की खोज करता है और दशेन शात्र भी । भेद इतना 
ही है कि दाशनिकों का ज्ञान काम-चलाऊ नहीं है। वे लोग 
अपनी खोज में तह तक पहुँचने की कोशिश करते हैं-- वे लोग 
शहरे पानी के पेठनेवाले हैं । 

यद्यपि कुछ ऐसे विषय अवश्य हैं, जो सब ज्ञान का आ्राधार 
रुप होने के कारण दशन शास्र के विशेष विषय हैं, तथापि वास्तव 
में दर्शन शास्र का विषय सत्य है । । 

समत्त ज्ञान की व्याख्या में ज्ञाता,ज्ञेय और ज्ञान की त्रिपुटी 
आ जाती है। इनके विषय में जो विचार किया जाता है, वह 
दरान शास्र का विशेष विषय बन जाता है। ढिन्‍्तु यह भी सत्य 
की खोज के अन्तगंत ही है । 

यदि दशेन शास्र का विषय सत्य है, तो यह प्रश्न उपस्थित 
होता है कि सत्य तो बद्लनेवाला पदार्थ नहीं है; फिर उसका 
इतिहास कैसा सत्य परिवतंनशील नहीं है; भौर इतिहास परिवर्तन- 
शीत वर॒तओों का ही होता है। जो सदा एक-रस है, उसका क्या 
इतिहास ! इसके अतिरिक्त जितने फिज्ञासोफर हैं, प्रायः उतनी ही 
फिल्लासोफी भी है; और उनमें से सभी सत्य नहीं हो सकती। 
तो फिर क्या फिल्ासोफी का इतिहास झुठ का इतिहास है 

एल सब प्रो का उत्तर देने के पहले हरेंसत्य की थोड़ी सी 
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'विवेचना कर लेनी चाहिए। जिस सत्य की दाशनिक को तलाश 
है, वह न्यायालयों का सत्य नहीं है। न्यायमूर्ति जज के सामने 
सत्यमूर्ति गवाह सहज ही में हलफ उठा लेता है कि जो छुछ 
कहूँगा, सत्य कहूँगा। पूरा पूरा सत्य कहूँगा; और सत्य के 
'सिवा और कुछ कहूँगा ( 978] 8068): (8 (7060, 8 
ज़ा06 धरप्गा 2४९ आ०गाएए 000 7770, ) | क्‍या द्शन 
शास्त्री इस बात की शपथ खा सकता है कि में पूरा पूरा सच कहूँगा ! 
चह अपनी जान में सच कहेगा; किन्तु यह नहीं कह सकता कि 
जो कुछ मेंने कह दिया, उससे आगे कुछ नहीं है। साधारण से 
साधारण वस्तु सहस्नों सम्बन्धों का केन्द्र है। ऐसा कोई सर्वेक् 
नहीं है जो सब सम्बन्धों को एक दृष्टि से देख सके । यहाँ हाथी 
और चार अ्रंधोंवाली लोकोक्ति बहुत से अंशों में चरितार्थ होती 
है | जो जितना ऊँचा जाकर जितने सम्वन्धों को अपने दृष्टि-कषेत्र 
में ल्ञा सकता है, बह उतने ही अंशों में सत्य बतलाता है। जैसे जैसे 
हम ऊँचे चढते जाते हैं, वैसे वैसे हमारा दृष्टि-केत्र विस्दृत होता जाता 
. है। ऊँचे चहुकर हम छोटी छोटी बातों को न भूल जायें, इसी 
लिये इस इतिहास को सामने रखते हैं । दशन के इतिहास में कोई 
चीज़ नहीं मरती । विस्तृत ज्ञान द्वारा पिछली करपनाओं का 
संशोधनहोता है; वेनए रूप में जन्म लेती हैं। पुराने भूतवाद में इतनी 
दी सत्यता थी कि वह बाह्य पदार्थ की स्वतंत्रता को मानता था। 
भूल इतनी द्वी थी कि वह उसके अतिरिक्त और कुछ नहीं मानता 
था। प्रत्ययवाद से उसका संशोधन हुआ और वस्तुवाद (*५९०१४:०) 
के रूप में उसकी पुनराधृत्ति हुईं। अब वस्तुवाद और प्रत्ययवाद 
से एक दूसरे की ऐसी कॉट छाँट की है कि दोनों प्राथः एकाकार 
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हो गए हैं। वैसेनक्रेट साहव की नई पुल्तक ॥॥6 ९९४४६ 0 
पराएधग९६5 70 30790079009 ?0807909 ने यह बाठ 
मुक्त कएठ से खीकार की है। एक सत्य दूसरे सत्य का प्रतिवाद 
नहीं करता, बरन्‌ उसके सार को स्थित रखकर उससे ऊँचे जाता 
है। जिज्ञासा की बुभुक्ञा की कभी हप्ति नहीं होती। दशन शास्त्र में 
अजीर्ण की गुंजाइश नहीं है। अजीण ही रुत्यु है। एक वार 
खाना खाकर फिर भी भूख लगती है। १२ इसका यह श्र्थ नहीं 
कि पहला भोजन निप्फल हो गया। पहले भोजन ने जीवन रस 
में वरिणत होकर पाचनेन्द्रियों की शक्ति बढ़ाई और उसी से फिर 
नई भूख लगी । और भूख तन्दुरु आदमी को द्वी लगती है । 

दरशन शास््र का इतिहास पिछली कर्पनाश्रों का पूरा पूरा महृत्त 
निधोरित करता हुआ उनको स्थित रखने का उद्योग फरता है; 
ओर सत्य की खोज में उनके सहारे आगे बढ़ने का प्रयत्न करता 
है। दशन का इतिहास मानसिक विकास छा दर्शन है। इसी 
कारण बहुत से लोगों ने इसका दर्शन शात्र से ही तांदात््य 
किया है । 

इस मंथ में विशेषतः उन्हीं विचारों वा कर्पनाओं की 
विवेचता की जायगी, जिनका प्रादुभोव युरोपवालों की दाशतिक 
स्रोज में हुआ है। हमारे देश में भी यह खोज भले प्रकार से 
हुई है। उस समुद्रमथन से जो रल प्राप्त हुए, यद्यपि उनका 
वर्णन फरना यहां पर असम्भव एवं अलुपयुक्त है, तथापि उन 
लोगों के लिये, जो यूरोपीय या भारतीय दररानों को तुलनात्मक 
दृष्टि से पढ़ना चाहे, दो चार शब्द कह देना आवश्यक है। 

यूरोपीय दशनों के मत से ज्ञान की छोज फा लक्ष्य ज्ञान ही 
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है। यद्यपि आजकल कुछ लोग ( बगेसन प्रभ्नृति ) ज्ञान को 
क्रिया का साधन मात्र मानने लगे हैं, तथापि यूरोपीय दर्शन का 
जक्ष्य ज्ञान की दृप्ति है। भारतीय दशनों की खोज केवल ज्ञान 
के लिये नहीं है | भारतीय दर्शनों में ज्ञान साधन मात्र है। यूरो- 
पीय फिन्नासों री के आदि आचाय प्लेटों का कथन है कि दृशेन 
शास्त्र का उदय आश्चय ( ए/०४१९३ ) में है। इसी आश्चर्य की 
तृप्ति के लिये यूरोपीय दशेन का सारा प्रवाह चलता रहता दै। 
अक्रिय कह्दे जानेवाले भारतवासियों का लक्ष क्रियात्मक है । 
यद्यपि उन में भी आमये और अदूमुतत्र के लिये थोड़ा बहुत 
स्थान रहता है, तथापि उनका लक्ष ढुःख-निवृत्ति, मोत्त या उृत्यु 
को जीतना है । 


सत्य की खोज दोनों ही करते हैं, किन्तु उद्देश्य दोनों फे भिन्न हैं। 
रद्देश्य मित्र होते हुए भी बहुत से ऐसे स्थल हैं, जहाँ दोनों मिल 
जाते हैं। तुलनात्मक दृष्टि से अध्ययन करनेवाले व्यक्ति को इन 
स्थलों की खोज अवश्य करनी चाहिए; किन्तु उधको इस वात का 
ध्यान रहे कि वह अपने उत्साह में उनकी विशेषताओं को न भूल 
जाय | और इसके साथ यह भी व करे कि एक को कसौटी से 
दूसरे की जाँच करे । जिन लोगों की दृष्टि ज्ञानअधान है, उन 
लोगों के लिये जैमिनि दर्शन शायद दोनों में स्थान ही न पावे । 


भारतीय दर्शनों में कुछ सिद्धान्त ऐसे हैं, जो उनके विशेष 
सिद्धान्त कहे जा सकते हैं। अर्थात्‌ वे उन्हीं में पाए जाते हैं, 
अन्यत्र कहीं नहीं पाए जाते। श्रीयुक्त पी० टी० श्रीनिवास 
आयंगर ने आउटलाइन्त ऑफ इन्डियन फिल्ासोफ़ी ( 07/« 
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]॥7९४ ७ [9688॥ ?2॥॥090/॥ ) में ऐसे पंद्रह सिद्धान्त दिए 
हैं, जो इस प्रकार हैं-- 
(१ ) मनुष्य शरीर, सत और चेतना से वना हुआ है । 
(२) आत्मा ज्ञान-खरूप और विक्वार-रहित है । 
(३) मानसिक जीवन नियमवद्ध है; और इसी कारण 
सब मानासिक क्रियाओं का पहले से निश्चय किया जा सकता है। 
(४ ) अन्तःकरण यद्यपि भीतरी इल्िय है, तथापि वह 
प्राकृतिक है और आत्मा से भिन्न है।. 
(५) मत और अहंकार की भाँति पाँचों ज्ञानेन्द्रियाँ 
और पाँचों कर्मेन्द्रियाँ भी प्रकृति के सूक्ष्म तत्वों से बनी हुई हैं । 
(६ ) मन सहित ग्यारह इन्द्रियाँ लिन देह में रहती हैं; 
और वह लि देह स्थूल देह की अपेत्ता स्थायी है । 
(७ ) समय समय पर इस लिह्न देह का संबंध स्थूल देह 
: सेहो जाता है; और उस स्थूल देह से भौतिक इन्दयँ प्राप्त होती हैं.। 
(८ ) प्रकृति विकारशील है; किन्तु उसकी उत्पत्ति नहीं होती । 
(९ ) संसार का इतिहास प्रतय और करप के तारतम्य से 
बना है; अथोत्‌ सृष्टि के बाद प्रलय और प्रतय के बाद सृष्टि ।' 
( १० ) सब पदाथ पंचभूतों से बने हुए हैं; और इन पंच- 
भूतों का पंचेन्द्रियों से सम्बन्ध है । 
. (११) समस्त शक्ति चेतनाम्य है, अथोत्‌ भिन्न श्रेणियों की 
चेतनाओं से युक्त है । शक्ति चेतनाशून्य नहीं है । 
. (१२) यह शक्ति प्रा 
जल ण है, जो आत्मा और प्रकृति के बीकछ 
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(१३) भौतिक और मानसिक जीवन में कम का नियर 
प्रधान है । 

(१४) संसार अथोत्‌ कम का चक्र अनादि है। 

(१५) मोक्ष ही मनुष्य फे जीवन का परम श्रेय है। 

यद्यपिइन सिद्धान्तों की कक कहीं कहीं यूरोपीय दशतों में भी 
पाई जाती है, तथापि ये सिद्धान्त विशेष रूप से हिन्दू दशनों में 
ही पाए जाते हैं। इसी अ्रकार यूरोपीय दरशेनों के विशेष सिद्धान्तों 
की माज्क भारत के वौद्ध दंशेनों में भी पाई जाती है। तुलना 
करनेवाले को चाहिए कि देखे कि किसके कोन से सिद्धान्त, 
विशेष हैं और कौन से दोनों में एक से हैं । 

यूरोपीय दर्शन मन और आत्मा के तादात्य पर चले हैं। 
कहीं कहीं अतीत आत्मा ( 778750४70श॥9] 807) ) भी 
मानी गई है । लेकिन अधिकतर भुकाव इसके खिलाफ है। जो 
लोग श्ात्मा को प्रकृति का विकार मानते हैं, वे तो आत्मा और 
मन का तादात्य मानते ही हैं; किन्तु जो लोग ऐसा नहीं मानते, ' 
उन लोगों के लिये भी आत्मा का मुख्य खरूप मन है । युरोपवाले 
लिह देह और स्थल शरीर का भेद नहीं मावते और न वे 
आवागमन ही मानते हैं । यद्यपि स्पेन्सर आदि ने श्रलय और- 
करप के काल माने हैं, तथापि युरोप में यह प्रश्न बहुत कम उठाया. 
गया है कि यद्दी सृष्टि पहली है या इससे पहले और भी सृष्टियाँ 

चुकी हैं। मैटर (१४६४) या भूत-समुदाय यथ्यपि आजकल 

बहुत सूक्ष्म माना जाता है, तथापि प्रकृति की अपेक्षा स्थृल है; 
और इसी कारण वहाँ पर आत्मा और प्रकृति के बीच में बहुत 
बढ़ी खाई दिखाई पढ़ती है। इसके अतिरिक्त बहुत से प्रश्न, 
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इस देश में नहीं उठाए गए, वहाँ पर चछाए गए हैं। इन बातों 
को ध्यात में ने रखने के कारण प्रायः लोग भारतीय दाना का 
महत्व तिधोरित करने में भूल कर बैठते हू। ५ 

हिलदू दर्शन छः माने जाते हैं। इनमें कौन पूरे है शोर 
कौन उत्तर, यह कहना कठिन है; क्योंकि सभी दरशातों में 
एक दूसरे का खणडन पाया जाता है। मद्दाभारत और उपनिपद्‌ 
आदि प्राचीन अन्यों में वेदात्त के अतिरिक्त और दशतों के भी 
सिद्धान्त पाए जाते हैं । मालूम होता है कि भारतवप का दाशेतिक 
विचार इन सूत्र प्रन्थों से पूवे का है। सूत्र अन्‍्थों में अपने 
अपने पत्त के प्रामाणिक सिद्धान्तों का मुव्य्त्थित रूप से निरूपण 
किया गया है; इसलिये इन दशेनों का समयानुकरमिक इतिहास 
शिखना कठिन है । 

इतिहास दो प्रकार से लिखा जा समझता हैं। एक काल 
के सम्बन्ध से ओर दूसरा मानसिक क्रमविकास के सस्बन्ध से । 
यद्यपि इन दर्शनों का समयानुकमिक इतिहास लिखता कठिन है, 
तथापि मानसिक क्रम-विकरास के सम्बन्ध से इनका इतिदास लिखा 
जाना सम्भव है । प्रायः देखा गया है कि मोटो दृष्टि से देखने में 
पहले पहल अनेकता देख पड़ती है; और फिर अनेकता के 
सम्बन्ध में सूह्म विचार करने पर एकता की व्यवस्था दिखाई देने 
लगती है। इस सिद्धान्त पर हिन्दू दशनों का कम-विकास इस 
श्रकार स्थापित किया जा सकता है-- 

सब से पहले वेशेषिक दशत है। इसमें भोतरी और बाह्य 
दोनों हो पदार्थों की अनेकता है । वैशेषिक देन ने परमाणुओों 
में भी भेद माना है। न्याय दशेव भी वैरेषिक से मिज्ञता जुलता 


[९] 
है । इसमें वैशेषिक दर्शन की कमी पूरी हो जाती है; किन्तु इसमें 
' शुद्धि प्रधान है । 
व्याख्या का स्थान वर्णन से पीछे है। न्याय और वैशेषिक 
दोनों ही आत्मा को सगुण और सक्रिय मानते हैं | इनका 
' आत्मा सम्बन्धी विचार यूरोपीय आत्मा सम्बन्धी विचार से 
मिलता जुलता है। लेकिन ये भी मन को एक इन्द्रिय मानते हैं । 
ये लोग आरम्मवादी हैं; अथोत्‌ ये लोग कार्य की नवीनता मानते 
हैं। यूरोपीय दर्शनों में ( विशेषकर वर्तेमाम काल के दर्शनों में ) 
यह बड़ा भारी प्रश्न है कि परिवत्तन वास्तव में है या नहीं १ ये 
परिवत्तेत को वास्तविक मानते हैं। इनके मत से कार्य-कारण 
रूपान्तर मात्र नहीं है। इसको असत्‌ काय्यवाद कहते हैं। 
युरोप में असत्‌ कार्य्यवाद का अधिक प्रचार है। वहाँ भी ये 
जोग अनेकवादी दी हैं। 
सांख्य और योग क्रम-विकास में दूसरा स्थान पाते हैं।' 
यद्यपि सांख्यवाले पुरुषों की श्रनेकता मानते हैं, तथापि वे लोग 
चाह्य पदार्थों का मूल स्रोत एक ही मानते हैं। सारी अनेकता 
शक्ति के अन्तर्गत हो जाती है। यह दर्शन सत्‌ कार्यवाद को 
आनता है। इसके अनुसार कार्य कोई नवीन पदार्थ नहीं है-- 
कारण का ही रूपान्तर है । इसको परिणामवाद कहते हैं | युरोप 
में बहुत से लोग परिणाम को भी मानते हैं। वैशेषिक की भाँति 
सांख्य भी निरीश्वर है । जिस प्रकार न्याय सेश्वर बेशेषिक द्वी है, 
उसी प्रकार थोग सेश्वर सांख्य है। सांख्य का पुरुष निगुंण और 
'निष्किय है । यह वेदान्तियों की आत्मा से मिलता है । भेद इतना 
ही है कि वेदान्तियों की आत्मा श्रनेक नहीं है; भौर यह अनेक 
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है। जय भेद के कारण सब प्रकृति में दी आ गए, तथ आत्म! 
को एक ही मानता ठीक था। वैशपिक, न्याय भोर सांस्य व्यक्ति 
को प्रधांन मानते हैं। योग और पूतर-भीमांसा भी व्यक्ति को प्रधान 
मानते हैं । योग में चित्त की वृत्तियों के निग्रमित होने से उसडी 
अन्यक्त शक्तियों का प्रसकुटन होना माना जाता ६ । पृवमीमांसा 
में व्यक्ति के कम ही साधन माने जाते है। सार के अनुसार 
जब व्यक्ति अपन आप को दुःख के कारणां से प्रथक भान लेता है 
तभी उसकी दुःख-निवृत्ति हो जाती है। एड्रीकरण की प्रस्तिद 
श्रेणी वेदान्त में प्राप्त होती है। वहाँ प्रकृति भी उत जाती है । 
अपने वास्तविक स्वरुप के ज्ञान से दी जीव यो मुक्ति हो जाती 
है। यद्यपि पूण एकता के लिये प्रकृति का विचार अनावश्यक ही 
नहीं, वरन्‌ श्रसत्ृत भी है, तथापि दृश्य संसार एवं जीवों ४ 
परस्पर भेदं छी उपेत्ता नहीं की जा सकती। हसलिये कोई 
तो इन भेदों को मिथ्या कह देते हैं और कोई एनको उसी 
एक सत्ता का खगत भेद मान लेते हैं | हर आधारों पर 
आचाया क्ष ने वेदान्त-सूत्रों का अपने मन से श्थ लगाया है| 


(२७२२२ फाकााभक न फन- क..ल्‍० कक + ० के. रफक बम ककनजम.3. ०. कक... ९. बैल 3.२ त्ककरमन- 


# रामाजुजाचाय ( विशिष्टाईंत ) जद भौर जीव यो ईबवर झा 
जिशेषण तथा शरीर मानते हैं। इंबवर इनकी आत्मा है। एरीर धर 
भात्मा का सम्रन्ध ऐने से प्रभेद है। 

भाधवाचाय (हूवंत ) भेद को स्वाभाविक भौर सणा मानते हैं। 
अमेद साम्य का सूचक है। 
निम्बाकोचाय ( द्वेताद्वैत ) के अनुसार भेद-भगेद 


दोनों सप्-कुण्डरः 
था रवे-भातपवतू वास्तविक हैं। 
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३ वेदान्त भी काये-कारण में भेद नहीं मानता; किन्तु यह भेद 
; काय्ये को कारण का विकास मानकर उड़ाया जाता है। जल की" 
: रन जल से भिन्न नहीं है। शुद्ध एफता मानने फे लिये दृश्य 
संसार को असत्‌ ही मानता पढ़ता है। युरोप के प्राचीन 
दाशेनिक जेना और नवीन दाशंनिक वेडले ने संसार को असत्तः 
ही माना है। 
ऐसी अवस्थाओं में पौराणिक कथाओं से सनन्‍्तोष हो जाता 
है | पर इसके अनन्तर जब मनुष्य इन कथाओं से असन्तुष्ट होकर 
तक के द्वारा इनके प्रकृत अर्थ निकालकर युक्ति से संसार की 
उत्पत्ति, स्थिति आदि की करपना करने लगते हैं, तब दशन की 
अवस्था आती है । 
पहले पहल युरोप के दाशनिकों ने, जो यूनान में हुए थे, 
जड़-चेतन का भेद्‌ नहीं किया था; और न इस भेद्‌ की उनको 
शंका द्वी हुई थी । बहुत दिनों तक दृ्शय का यही मुख्य प्रश्न 
था कि वह कौन सा प्रथम द्रव्य है, जिससे यह संसार उत्पन्न 
हुआ | अन्न से मनुष्य आदि जीव-जन्तु, मिट्टी से अन्न, जल 
से जमते-जमते मिट्टी और गरसी से पसीना या जल होता 


विष्णु स्वामी (श॒द्धाद्नेठ) के भनुसार सचिदानन्द-स्वरूप परमात्मा 
भपनी इच्छा से अपने तीनों गुणों को लेकर ईश्वर रूप में प्रकट होते हैं । 
वे अपने भानन्दु अदा को तिरोद्तित कर जीव की सृष्टि करते हैं; और चित्त 
तथा भानन्द दोनों को तिरोहित कर जड़ की सृष्टि करते हैं । ईदवर में " 
तीनों गुण रहते हैं और आनन्द की प्रधानता रहती है; जीव में दो गुण 
रहते हैं भौर चित्त की प्रधानता रइती है; और जढ़ में केवल सत्‌ अथव( 
ग्रशा का गुण रहता है । 


(९, 


है। ऐसी ऐसी बातों को देखकर प्राचीन दाशतिफों में से किसी 
ने जल्न को, किसी ने आग को, किसी ने वायु को और किसी मे 
“एक अव्यक्त द्रव्य को संसार का प्रथम छपादान माना था। उस 
जल, अग्नि आदि से ख़य संसार हुआ; क्योंकि उस में जीद शक्ति 
''मिली ही थी। इसलिये श्रात्म भर ईश्वर श्रादि का अ्रश्न ही 
नहीं उठा; और किसने पहले जल श्रादि से सृष्टि बनाई, यह 
“शंका भी न हुई । 
इस अ्न्वेषण के बाद यह शद्ा हुई कि संसार जैसा बदलता 
“हुआ देख पडता है, पैसा ही है; ग्रववा एक रूप है श्ौर इन्टरियों 
से सम्बन्ध होने के कारण इसमें परिवर्तन होता हुआ जान पढ़ता 
है। एक पत्तवाले दाशनिक संसार को केवल भाव-खहप मानते थे; 
“और दूसरे "त्तवाले इसमें प्रति क्षण परिवर्तन होना मानते ये &। 
अन्त में इन वार्तों से असन्तुष्ठ होकर कुछ दाशनिकों ने चार 
'पाच तत्त (अ्रप्ति, जल, वायु, पृथ्वी आदि) माने; क्यों फि एक पदाये 
से सब पदार्थों का बनना उन्हें असम्भव जान पड़ा । दुसरे दांशे- 
निककों ने परमाणुश्रों से संसार का निर्माण माना। इधर मूरत 
चत्तुओ्ं के निममोण के लिये जब इन मतों या प्रचार हो रदा था, 
“उसी समय कुछ दाशनिशों ने आत्मा को अमर और एक शरीर 
से दूसरे शरीर को ग्रहण करनेवाली माना, जिससे शआत्मा 
और शरीर का भेद धीरे धीरे स्पष्ट होने लगा । 


“जा त्>तत+म-+_--__.]।॥ह0..0......0ह0..त..0.....0हत........... 


& परिवर्तन भाननेवालोंने सब परिवर्तन नियतिकृत माने हैं; इस- 


'लिये इन लोगों ने नियति का ज्ञाव स्थापित किया। 'नियति' का विचार 
“अम्री तक मनुष्यों में जमा हुएा है। 
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- इस अवस्था में एक दाशेनिक ने तल्ों को चार या पाँच 
मानना असंगत सममकर प्रत्येक विशेष पदार्थ के लिये एक एथकू 
तत्व माना; और खयं इन तल्ों में संयोग वियोग आदि की नियामि- 
का शक्ति न देखकर चुद्धि ( 7१०४७ ) को नियामक माना | 

इस प्रकार की सृष्टि आदि के विपय में कर्पनाओं को 
व्यथंसममकर, “सहुष्य का ज्ञान वस्तुतः ठीक है या अ्रम है, मनु- 
ध्य का कर्तव्य क्या होना चाहिए, मनुष्य का ज्ञान किन विषयों 
तक पहुँच सकता हैं” इत्यादि विचारों को ताकिक लोगों ने आरम्भ 
किया और यह ठहराया क्षि वास्तविक तत्व का मनुष्य पता नहीं 
लगा सकता । जिस मलुणष्य को जो वरतु जैसी माहम पढ़े, वेसी 
ही ठीक है। सृष्टि आदि विषयों के विचार में व्यर्थ के तक को- 
छोड़कर शान्ति और सुख से जीवन बिताना ही भनुष्य के जन्म 
का उद्देश्य है। 

इस रीति से जब आत्मा और अनात्मा का भेद कुछ कुछ 
जान पड़ने लगा और लोग अपने ज्ञान की स्वयं थोड़ी बहुत परीक्षा 
करने लगे, तब कई बड़े बढ़े विचारशील उत्पन्न हुए, जिनके 
स्॒तंत्र मत यूनान और देशान्तरों में प्रचलित हुए । सुकरात ने' 
ताकिकों का खएडन कर यह प्रतिपादित किया कि सब मनुष्यों में 
सामान्य रूपी जो वस्तु का ज्ञान है, वही पारमाथिक ज्ञान है; और 
पारमार्थिक ज्ञानवाले मनुष्य कभी अनथ नहीं कर सकते; इत्यादि। 
इस अकार के आवश्यक विषयों का प्रतिपादून कर उसने आचार 
शांस का वैज्ञानिक रीति से उपक्रम किया। इसके बाद यूनान 
में चार मुख्य मत हुए--(१) पलेगे का मत, ( २ ) अरिस्दाटल 
का सत, (३ ) स्टोइक का सत भर (४) एपीक्यूरस का 
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ज्त | पाँचवाँ मत संशयवादियों का था, जो कभी एक और 
भी दूसरे मत का अवलम्धन करके संशयवाद का प्रचार करते ये । 
पैगे ने बतल्ाया कि वाह-यपदाथ असत्‌ हैँ और शुद्ध ज्ञान " 
“रुप सत्ता है। पटो के अलुयायी कुछ समय तक इस संशयवाद 
में रहकर यूनानी दृरशन के अन्तिम काल में समाधिवाद 
(0000776 ० ॥५॥59 ) के अवशम्बी हुए भौर यह मानने 
को कि योग द्वारा मलुष्य संसार से मुक्त होकर ईश्वस्मय 
-हो सकता है। इस मत के साथ ही साथ चिरफ्राल तर ऊपर 
कहे हुए और भ्री मत चलते रहे, जिनका विवरण ञआगे चलकर 
“विशेष रूप से होगा। 
यूनान में देश की अवनति के कारण शाल्र का लोप होने 
पर वहाँ के एवं रोम, अरब आदि के विद्वानों ने रोम, शलेकू- 
जेंड्रिया आदि नगरों में प्राचीन दशन का प्रचार सुरक्षित रा । 
जिस समय ईसाई मत का प्रचार बढ़ने लगा, उस समय 
आयः इस सम्पदाय के प्रचारकों में अन्य मतों के खएडन और 
अपने मत्त के स्थापन के लिये दाशनिक तकोंँ की शआवश्यकता 
'पढ़ी। ये धामिक दाशनिक आगरिस्न, ऐन्सेल्म ठामस्‌ आदि प्रायः 
अरत्तू की बातों पर अधिक श्रद्धा रखते थे । कितने ही प्टो का 
अनुसरण करते थे; क्योंकि सुकरात, प्रेटो और अरस्तू के दशन 
"की बहुत सी बातें इंसाई मत से मिलती हैं। इन धर्म-वादियों का 
मुख्य उद्देश्य संशयवाद का खण्डत और संसार के नियामक 
-संगुण ईश्वर का स्थापना कर भक्ति मार्ग का प्रचार करना था। 
आध्यमिक काल में यूनान के मूल प्रथ छुप हो गए थे और टीकाशओं 
से ही उनके विषय विद्त हो सकते थे। फिर जब इटली प्रदेश 


न 
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में विद्या का पुनरत्थान ( ९१४88४706 ) हुआ और दहीं से 
देशान्तरों में भी विद्या का प्रचार होने लगा, तब यूनान के आचीच 


. अंथ पुनः प्रकाशित हुए। कुछ दिन तक तो लोग अरतस्तू आदि 


प्राचीन दाशेनिकों ही के अनुगामी हुए; पर विज्ञान में कोपर्निकस, 


गेल्रिलियो आदि के भू-भ्रमण, भू-केन्द्रक, ज्योतिगणित आदि 


विषयों का आविभोव होने ओर बेकन आदि तार्फिकों की नई 
थरीक्षा-प्रधान वैज्ञानिक रीतियों का प्रचार होने पर प्राचीन दर्शनों 
के प्रति उनकी श्रद्धा कम होती गई; और डेकाटे, लीबूनि्र आदि 
ख्तंत्र दाशनिक निकले। धीरे धीरे मनोविज्ञाच (289०0००४५) 
के ऊपर लोगों की अधिक श्रद्धा होने लगी । ज्ञान और विज्ञान 
दोनों की उन्नति के लिये अनुभवऔर परीक्षा ( 008४प्शसणा 
धाते 6508३ ग्राथ्णा) आवश्यक समझे गए। इब्जलेएड में ह यूम, 
और फ्रांस में कौरिड्येक ने प्राचीन करपनाओं को सव्वेथा निमूल 
अतिपादित कर मनुष्य के ज्ञान को सर्वथा अनुभवाधीन और जगत्‌ 
के मनुष्य के ज्ञानाधीन होने के कारण सम्पूरों जगत ही को अजु- 
अवाधीन प्रतिपादित किया। इन लोगों का मत अनुभववाद 
( 8ए7708॥ ) कहा जाता है । 
अन्त में गत शताब्दी में काण्ट नामक एक बढ़ा जमन 
दाशेनिक हुआ। उसने प्राचीन करपनाओं के आदेशवाद 
(00०878/87) और हयूम आदि के अनुभव-वाद (>यफत- 
शं&7)) दोनों को अकाएड ताए्डब बतलाया; और यह दिखलाया कि 
पहले मन की शक्तियों की परीक्षा करके तब मनुष्य को दाशंनिक 
ज्ञान प्राप्त करने का प्रयत्न करना चाहिए | इसलिये काएट के मत 
को परोक्षावाद (0:78057) कहते हैं। 
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कास्ट के बाद युरोप में तीन प्रकार के दाशनिक हुए-- 
(१ ) प्रत्ययवादी फिक्ट, हेंगेल आदि; ( २ )वरस्तुवादी रोड के 
अनुगामी; और ( ३) नए अलुभववादी मिल, बेन आदि । 

बीसवीं शत्ताब्दी में भी ये दाशेनिक धाराएँ थोड़े बहुत 
रुपान्तर से वह रही हैं। प्रत्ययवाद का मएढा शेढले-दौसेन्केट 
शाखा के हाथ में है। वाडे और मेक्टेगड भी इसी झणडे के नीचे 
हैं। बस्तुवाद का प्रचार एक बिलकुल नए रूप से बढ्रेंड रसल के 
पत्तवाले कर रहे हैं) अनुभववाद के माननेवालों में विलियमत 
जेम्स के अनुयायी आ जाते हैं। आगे के ध्रध्यायों में इच 
शाखाओं का विशेष रूप से वशन किया जायगा । 

ऊपर का निरूपण ऐतिहासिक दृष्टि से किया गया है। यहाँ 
पर विषय की दृष्टि से दशन शात्र की मुख्य मुख्य शाखा- 
प्रशाक्राओं का दिग्दशन कराना अलुपयुक्त न होगा। यह 
ध्यान रहे कि ये बहुत द्वी मोटे भेद हैं। हर एक दार्शनिक 
ने अपना नया ही मत चलाया है; और दाशनिकों फो विशेष 
मतों या वादों के कबूतरखाने में बन्द करना वहुत ही झठिन है । 
यद्यपि मनोविज्ञान, तक शास्र, आचार शास्त्र, सौंदर्य्य विज्ञान, 
सम्ताज शात्र श््यादि दृशन शात्र के सहकारी शात्र हैं 
और दशन शास्ध के अह्ढ उपादः हैं, तथापि इनको विशेष 
पिज्ञानों के बग में रख दिया गया हे । इनको दाशंतिक पिज्ञान 
कहना अनुपयुक्त - होगा। सामान्य दर्शन के मुख्य दो भेद 
हैं। एक ज्ञान शात्र (90/89/००११) है, जिसके हारा 
ज्ञान की सम्भावता और उसके साधनों पर विचार किया जाता 
३( कास्ट के दशन में ज्ञान शास्त्र थी हो प्रधानता है ) और 
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दूसरा सत्ता शाज् ( 0/0079 ) है, जिसके द्वारा सत्ता का 
वास्तविक स्वरूप निश्चित किया जाता है। ज्ञान शात्ष म्रें 
साधन की उपयोगिता देखी जाती है; और सत्ता शात्र में फल 
का मूल निधोरित किया जाता है । 
सत्ता शा्र के कई प्रकार से भेद किए जाते हैं। जो लोग 
संसार और ईश्वर की एकता, जीव और ईश्वर की एकता मानते हैं, 
वे एकवादी या अद्वेतवादी ( )0०98 ) कहलाते हैं। इनमें 
कुछ लोग प्रकृति अथवा भौतिक तत्व को प्रधान मानकर संसार 
ओर आत्मा की एकता खापित करते हैं । कुछ लोग ऐसे हैं, जो 
श्रात्मा को प्रधानसानकर भौतिक तत्न को उसके अधीन या अंतर्गत 
कर देते हैं। ऐसे लोगों में कुछ ऐसे भी हैं, जो जीवों की एकता 
नहीं मानते | वे अनेकवादी कहलाने लग जाते हैं। आत्म-प्रधान 
एक-वबादियों में सर्वेश्वर्वादी (7?8700९88 ) सब-विज्ञान- 
वादी ( ९४7 ?59०7॥]४४५ ) इत्यादि आ जाते हैं। दूसरा मत 
उन लोगों का है, जो भौतिक तल्न और आत्मा तलको पृथक प्रथक्‌ 
मानते हैं। ये लोग द्वेतवादी ( 0788/5 ) कहलाते हैं। 
इनमें प्रायः सभी लोग जीवों के सम्बन्ध में अनेकवादी हैं । 
अवसरवादी ( 00८४»०7०588 ) भी ह्वेतवादी हैं। वाह्म 
पदार्थ के सम्बन्ध से भी सत्ता शास्त्र के कई भेद हो जाते हैं । जो 
वाह्य सत्ता को भन के अधीन मानते हैं, वे प्रत्ययवादी 
( 6९858& ) कहलाते हैं; और जो लोग वाह्य संसार को मन 
से खतंत्र मानते हैं, वे लोग वस्तुवादी ( ॥१६०85 ) कहलादे 
हैं। भौतिक तल्बादी या देहात्म वादी ( )॥8/०9)॥5(8 ) 
वस्तुवादी हैं; किंतु सब वस्तुवादी देहात्मबादी नहीं हैँ । प्रत्यथ- 
र्‌ 
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चादियों के विषयी या द्रष्टा-प्रधान प्रत्यय वाद ( 977९९४ए९ 
[06शद ); जिसमें च्णिक विज्ञान बाद ( 807089 ) 
शामिल है, और विषय या दृश्य-प्रधान प्रत्यय वाद (096०४४७ 
06४9), विषयी विषयातीत प्रत्यय वाद ([785९श॥वेशा(यों 
[6६४87 ), नवीन प्रत्यय वाद (९९७ [0९2]50) आदि कई 
अवान्तर भेद हैं। वस्तु-वादियों के भी नवीन वस्तुवाद ( !प८फ्त 
ए२७४॥६४॥)|युक्तियुक्त वस्तु चार (९३६०४९९ २९४][६7॥7), रूपा- 
न्तरित बच्तु वाद (7787920786 २४४४), आदि कई मेद्हैं | 

ज्ञान-शात्र के भी कई भेद हैं। पहले तो वे लोग हैं जो वास्त- 
बिक सत्ता को ज्ञेय मानते हैं । ज्ञानवादी (30589) कहलाते 
हैं; और दूसरे वे जो उसको अज्ञेय मानते और अज्ञेय वादी 
( ॥४70४/0 ) कहलाते हैं। अज्ञेय बाद के भी दो भेद हैं-- 
ज्ञाननशासत्र सम्बन्धी अज्ञेग बाद ( छज़ा॥श॥]०१०्० 
40709 ०ं5४ण ) और वैज्ञानिक अजय वाद ( 5000 तर 
4870४00&7) | फिर ज्ञान के साधन संत्रंध से सहज ज्ञान- 
चाद ([700/ध०॥४!६॥) ओर अनुभव वाद (87एल्व) 
येद्षे मेई्‌ हैं। बुद्धिवाद ( ४0०४४)६७ ) भी सहजज्ञान वाद 
के अंतरगत आ जाता है। काएट ने भी ज्ञान-शात्न के दीन भेद 
किए हैं-उपदेशवाद([00977280॥/), संशय वाद (80९०0० ४०) 
और परीक्षा वाद ( 0मपलक्ा )। जब तक ये सिद्धान्त विशेष 
रुप से न सममाए जायें, तव तक ये पारिदत्य प्रदृर्शक बढ़े बढ़े 
नाप ही हैं। अब दिखाया जायगा कि इन कल्पनाओं का किस काल 
सें, किस अवस्था में या किछ आतनुपूर्दी उम्बन्ध से उदय हुआ | 





&£ 


यश्चात्य दशेयों का इतिहास 
( पहला खंड ) 


प्राचीन दशेन 


पहला अध्याय 


>०४& है है 880०. 
सुकरात से पू् का दशन 


थेलीज, एनैक्सिमेर्डर, एनेक्सिमेनीज ( संसार का मूल- 
तत्व)--यूनान के पूरन्॒ उठ्ती देश की आयोनिया (यवन) नाम की 
वस्ती में आज से ढाई हजार वर्ष पहले ये तीनदाशनिक हुए। इनके 
अनुयायी और भी बहुत से दार्शनिक हुए, जिनमें हिप्पो इनसे सो व 
पीछे और डायोजीनीज दो सौ वर्ष पीछे हुआ । इन दाशनिकों की 
यही खीज थी कि संसार किस मूल द्रव्य ( 870॥8 ) से उत्पन्न 
हुआ है; क्‍योंकि ये लोग सभी द्वव्यों में जोष शक्ति मिश्रित 
सममते थे । इसलिये आत्मा, ईश्वर आदि के विषय में इन्हें कोई 
शंका नहीं उतन्न हुई और न निर्जीव से भिन्न जीव कोई वस्तु 
इनके यहाँ मानी जाती थी $ | थेलीज के मत से जल, एनेक्सि- 
मैर्ढर के मत से एक अनियत द्रव्य ( 8927० ) और 
एनेक्सिमेनीज़ के मत से वायु मूल द्रव्य है, जिससे आप ही 
आप सम्पूण संसार की उत्पत्ति हुई है । थेलीज़ इन दाशनिक्ों में 
सब से प्राचीन था। यह एक बड़ा ज्योतिषी भी था । सब्‌ 


& इन दाइनिक्नों ने जो व्याख्या की है, वह बाहरी ततचों द्वारा की है, 
भीतरी तज्ल द्वारा नहों की । भीतरी तत्व का छान प्रिवेक से होता है। 
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५८५ ई० पू० में जो सूये महण हुआ था, उसे इसने पहले 
ही से बता रक्खाथा। यूनाव में साव बुद्धिमाद प्रसिद्ध 
थे, जिनमें से एक यह भी था। इस के मत से पानी से सं 
वस्तुएँ निकली हैं; किन्तु इसने यह नहीं वतलाया कि किस 
प्रकार पामी से सव वस्तुएँ वनी हैं। माद्यम होता है कि शायद इस 
कारण से कि जल दृ, द्रव और वायु तीनों अवस्थाओं में परिवर्तित 
हो जाता है, इसने जल को सब परिवतनों का आधार माना था । 
इसका एक यह भी कारण माल्स होता है कि जल से वनत्पति 
और सभी जीव-घारियों को जीवन मिलता है । हिन्दू शाल्तों 
में भी जल की बढ़ी महिमा लिखी है। सनु्तति में लिखा है-- 
४ञप एवं ससजादी तासु वीज मवासृजत'-इशवर ने आरंभ में जल 
बनाया और उसमें अपना (शक्ति रूपी) बीज डाला । “जल को 
कहीं कहीं ईश्वर और कहीं कहीं इश्वर का निवास कहा दै। 
नारायण शब्द का अथ है-'नारा' (जल) जिसका अयन या घर है | 
विवेक का समय पीछे से आता है । जीव और अजीब रा 

भेद वे लोग नहीं जानते थे । बाहरी दृश्य पदार्थों के ही द्वारा 
संसार की व्याख्या की जाती थी। यह वात स्वाभाविक्क ही थी; 
क्योंकि जो वात सामने होती है, उसी की गणना ओर व्याल्या 
की जाती है; प्रायः गिननेवाला अपने को भूल जाता है। कठोप- 
निषदू में इस विषय में अच्छा कहा है-- 

परंचि खानि व्यत्॒ण॒त्खयंभूस्‌ । 

तस्मेत्परांठ पश्यति नांतरात्मन्‌ ॥ 

कश्चिद्धीर: प्रत्यगात्मान मेक्तदू । 

आधृत््य चक्षरमृतत्व मिच्छन ॥ 
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अर्थात्‌ विधाता ने इन्द्रियों को वाहर की ओर खोला; 
इसलिये जीव बाहर की श्रोर देखता है, न कि अन्तरात्मा की 
ओर | कोई धीर पुरुष ही अमर तत्व को चाहता हुआ बाहर की 
ओर से निगाह फेरकर अ्न्दरात्मा को देखता है। यद्यपि यूनान 
के आदि दाशनिकों ने जल, वायु आदि बाह्य पदार्थों को संसार 
'का मूल आधार बताया है, तथापि उनका उद्योग सराहनीय है; 
क्योंकि उन्होंने श्रमेकता से चलकर एकता की ओर पहला पग 
रब्खा । अनेक में एक को देखा | यही व्याख्या का मूल है। 
जड़ और चेतन इन लोगों के मत से प्रथक्‌ नहीं थे; इसलिये ये 
लोग जडवादी ( (॥४६८४४४१५९ ) नहीं कहलाते । ये लोग भूत- 
बादी ( ?ए8॥0]0/९४५ ) कहलाते हं। 

एमैबिसमैएइर--यह थेलीज का सहवासी था । यह्‌ ज्योतिष 
और भूगोल विद्या में निपुण था। इसने अपने गद्य पंथ में 
यह सिद्ध किया है कि सब से पहले तो एक अपरिच्छन्त परि- 
माशण का द्रव्य था, जिससे संसार निकला है; और उसी में संसार 
लीन भी होता है । इस द्रव्य को सब विशेषों से रहित माना 
था। एमैक्सिमैश्डर का यह विचार था क्रि यह द्रव्य परिमाण 
से बाहर हे ना चाहिए; क्योंकि यदि ऐसा न हो, तो संष्टि होते होते 
यह द्रव्य भसाप्त हो जायगा। यह अपरिच्छन्त प्रथम द्रत्य किसी 
से नहीं निकला है; यह अनश्वर है और इस की गति भी 
शाश्रत है। इस की गति से सब विशेष उत्पन्न हुए हैं। थेलीज 
का जल भी एक विशेष पदार्थ है; इसी लिये इसने जल को संसार 
का मूल तत्व नहीं माना । यह कोई विशेष पदार्थ नहीं है। इसी 
से सत्र विशेष पदार्थ निकले हैं। 
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पहले शोत, उष्ण का भेद निकत्ता और इसी क्रम से पृथ्वी, 
चायु आदि की उसत्ति हुई | प्रथ्वी पहले द्रव श्रवस्था में थी; 
उसकी अवस्था क्रम से परिवर्तित हुई । उप्तके सूख जाने पर 
जीव प्रकट हुए हैं $। 

एनैक्सिमेनोज--यह एनेक्सिमेरडर का शिष्य था। इसके पंथ 
का केवल एक खरड प्राप्य है । इसके मत से वायु प्रथम द्रव्य 
है । वायु मं घनीभाव और शेथिल्य दो गुण हैं । घनीभाव 
शीतलता से और शैथिल्य उण्णवा से होता है। बाजु के शैत्य से 
पृथ्वी और उण्णता से अग्नि, तारा आदि हुए हैं। जिस प्रकार 
प्राण वायु हमारे शरीर को साधे हुए है, उसो प्रकार वायु सारे 
संसार को साधे हुए है । 

हिप्पो, इडीयस, डीयोजेनीज़---इन दाशनिक्नों के बाद दो 
सौ वर्ष तह इनझे अनुयायो हुए, जिनमें से मुख्य हिप्पो, इहीयस 
और डीयोजेनीज़ थे । हिप्पो थेल्ीज़ का अनुगामी था और जल 
को मूल तत्व मानता था। भाद्रता से अप्रि, और अप्रि तथाजल 
क संघ से संसार हुआ | इडीयस एनेक्सिमेनीज़ का अनुयायी 
होकर वायु को मूल तत्व मानता था। एपोलेनिया निवासी डियो: 
जेनीज़ भी वायु ही को मूल तत्व मानता था। ह 
नाम का दाशनिक अनेक तत्व मानता था: और को 
मिलाकर अपनी रुचि से संसार यनानेवाली आत्मा भी शक 

$ इसके मतस्ते भौर जानवरों की भाँति आर में मनुप्य भी मछली 
था। (व्वी, सूय्ये भादि के विषय में इसके जो विचार हैं, वे भाजकल 


फे ध्योतिषिज्ञान से कुछ कुछ मिलते हैं। इस» सिद्धान्तों में | टारविन हे 
रवेकास वाद का एक प्रकार से बीज है । 
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था। आगे इस दाशनिक का मत विशेष रूप से लिखा जायगा । 
इसके प्रतिकूल डीयोजेतीज़ ने एनेक्सिसेनीज़ का मत पुनः स्था- 
पित करना चाहा। अनेक भिन्न तत्वों का परस्पर मिलना असम्भव 
है और वायु ही से द्रव्यों में मादकता शक्ति, सड़ जाने पर, आती 
है। वायु ही जीवों में प्राण रूप से का आदि की शक्ति देती 
है । ऐसे हेतुओं से डीयोजेनीज़ ने वायु का मूल तत्व होना स्था- 
'पित किया था । 

पीधागौरस और उसके अल्यायी-एनेक्सिमेनीज़ के 
समय में सेमस्‌ हीप में निसाकंस्‌ का पुत्र पीथागोरस हुआ | 
इसने जन्मभूमि के अनेक स्थलों में घूसते घूमते इटली के क्रोटोला 
नाम के स्थान में निवास किया । पीथागोरस ने खयं कौन मत 
चलाया था, यह ज्ञात नहीं है । इसके अलुयायी फौलोलाडस 
आदि की उक्तियों से इसका मत जाता जाता है। इसके मत 
से संसार की सब बस्तुएँ संख्या के अलुकूल बनी हैं और 
संख्या ही वस्तुओं का सार है। संख्या के तत्व का पीथागोरस 
ने इस श्रकार से प्रतिपादन किया है। सब पदार्थों में संख्या 
मुख्य है; क्योंकि और गुणों का नाश हो जाने पर भी संख्या बत्ती 
रहती है। लोक (,0०८६) ने भी संख्या मुख्य गुणों (एशिधए 
(008॥869) में मानी है। संख्या को पीथागोरस नें वास्तविक 
सत्ता दी है। इसके विषय में तीन मत हैं। छुछ लोगों का कहना 
. है कि संख्या पदार्थों का संकेत मात्र है। कुछ का यह कथन हैकि_ 
पीथागोरस ने संख्या को ही पदार्थ माना/है। और तीसरा सत्याएँ 
यह है कि संख्या पदार्थों की वास्तविक सत्ता है; और दृश्य.'के लिये, 
ती-की प्रतिलिपि हैं। बहुमत यह है कि पीथागोरस ने र 
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ही पदार्थ माना है। अब यह प्रश्न होता हे कि संख्या को पदार्थों 
में किस प्रकारघठाथा । इेश्वर को उसने १ संख्या माना है। “१ 
से वाकी सब अंक निकलते हैं । इसी प्रकार ईश्वर से सव संसार 
बनता है। एक से बहुत की प्रतियोगिता द्वारा (87 09909807) 
उत्पत्ति हुई। दो वहुत का सूचक है | तीन ( १+२८३ ) पूण 
अंक है। चार उससे भी पूरा अंक है; क्योंकि देश ( 90806 ) 
चार दिशाएँ (70४7 0!7धग/०॥) हैं। एक सेविंदु का अथ है; 
दो से रेखा, तीनसे रूप और चार से घन का अथ माना है। दस 
(१+२१+३+ ४८१० ) का अर वृत्त अथात्‌ गोला रबखा 
है | पीथागोरस ने सम की अपेक्षा विषम संख्याओं की अधिक- 
महत्वपूर्ण माना है $ | 

इस प्रकार पीथागोरस के अलुय्ायियों के अनुसार सम- 
विषम, नियत-अनियत, एक-बहुत, दक्षिण-वाम, ख्री-पुरुप, गति- 
स्थिरता, सीधा-टेढ़ा, प्रकाश-अन्धकार, अच्छा-चुरा, लम्वा-चौपहल 
इन दस भेदों से सम्पूर्ण संसार व्याप्त है। इन भेदों का मेल 
खर-साम्य (9४79099) के अनुसार होता है । 

पीथागोरस के अनुयायियों के मत से आत्मा एक शरीर से 
दूसरे शरीरमें जा सकती है । ओर दस हज़ार वर्ष के बाद सम्पूर्ण 
संसार जैसा पहले हुआ था, फिर वेसा ही हो जाता है ।जीव जो 





# विषम संख्याओं में दो वरावर भाग होकर एक अंक मध्य का बच 
रहता है । इनमें भादि, मध्य भोर भंत तीनों भाग होते हैं। इसी लिये 
था। का विशेष महत्व है |, विवाहादि शुभ भवसरों पर १०१, ५१, भादि 


के ज्योति५संख्याओं में द्रव्य या पदाथ आदि देना इसी आधार परः 
रवेकास वाद था है। 
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कार्य यहाँ करते हैं, उनका फल उन्हें भविष्यत्‌ में मिलता है । 
इसझऊ ये विचार हिन्दुओं से मिलते हैं। संखझ्या का विचार भी 
हमारे यहाँ एक प्रकार से वर्तमान था के । 

जेनोफेनीज, पामेनिडीज़, जीनो, मेलिसस ( परिवतंन की: 
समस्या)--अपर जिनदाशनिकों का बणुन कर चुके है, उन्होंने यद्यपि 
परिवतन की समस्या को स्पप्ट रूप से नहीं उठाया, तथापि उनकी 
विवचनाओं में यह प्रश्न गुप्त रूप से वतमान था । थेलीज़ आदि 
मिलीसस्‌ के लोगों न वहुत्व की व्याख्या जल, वायु आदि उत्त 
पदार्थों दाग की थी। पीथायोरस ने भी एक और अनेक 
का प्रश्न उठाइर स्थिर और अत्थिर का प्रश्न उपस्थित कर दिया 
था; क्योंकि “एक” नाम का पदार्थ ही स्थिर रह सकता है; वाकी 
सब्र अस्थिर हैं। एक और अनेक का प्रश्न रुपान्तर से स्थिरता 
ओर परिवतन के प्रश्न में उपस्थित हो गया था । यदि एक ही 
पदाथ है, तो परिवर्तत की आवश्यकता नहीं है । अमेक में परि- 
बतन की आवश्यकता है। इस प्रकार स्थिरता को माननवाली 
ओर उस मत के विपरीत माननेवालों के दो दल हो गए। ', 

पीथागोरस के समय में जेतोफेतीज़ ने यवन्न देश ( 07& ) 
से आकर इटली म॑ निवास किया । इस को लोग एचक्स- 
मैरडर का रिप्य कहते हैं। यूनान देश में मलुष्यों के सहृश देवताओं 
के भी आकार और आचार सममे जाते थे | ऐसे देवता बहुत से 

सकल कक अत मकान क गली 3 आज हज 

३ प्रायः उ्योहििप और काब्य के अन्‍्धों में वहुत से नाम और संस्याएँ 
पर्य्याश् रुप से व्यवहत होती- हैं । मैसे वसु ८ के लिये, सूय्य १२ के दिये 
और राम ३ के लिये लिखे जाते हैं | 
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ओ। इनमें व्यभिचार आदि का भी प्रचार भाना जाता था । जैनो- 
फेनीज को इन वर्णनों से बड़ी घृणा हुईं। उसने यह दिखलाया 
“कि जो आचार मनुष्यों में भी अनुचित सममा जाता है, 
देवताओं में उस का होना श्रत्यन्त अनुचित है। फिर सर्वोत्तम 
तो कोई एक ही व्यक्ति हो सकता है, न कि अनेक । इसलिये 
देवता या ईश्वर वस्तुतः एक ही है। उसका श्रादि अन्त नहीं 

:है। सब संसार उसी का रुप है | 
जेतोफेनीज़ का शिष्य पार्मेनिढीजु हुआ । इस के मत से 
केवल शशवर ही नहीं, किन्तु बरतु मात्र एक है। सब संसार सत्‌- 
स्वरुप है। असतृकी स्थिति नहीं हो सकती। इसलिये पार्मेनिदीज 
कोई अभाव पदाथे नहीं मानता था। सत्‌ का आदि या अन्त नहीं 
है; क्योंकि असत्‌ से सत्‌ होना या सत्‌ से असत्‌ हो जाना दोनों 
ही अचिल्य है $॥ सत्‌ एक और अविभक्त है; क्योंकि इसका 
विभाजक फेवल असत्‌ हो सकता है; पर असत्‌ तो है ही नहीं। सतत 
अपने ही में पूर्ण है। इसमें विकार और परिवर्तन नहीं हो सकता । 
जन असल का नहीं हो सकता, किन्तु सत्‌ ही का हो सकता है; 
इसलिये ज्ञान सत्वरुप ही है। विवेक (१६४४० ) से सत्ता 
मात्र की स्थिति ज्ञात होती है; और यही वाल्तव में ज्ञन है। 
इंन्यों से बरतुएँ अनेक और विकारों देख पढ़ती हैं; इसतिये 
इन्दिय-जन्य ज्ञान केवल भ्रम है | वस्तुतः सत्‌ ही है; पर मलुष्य 

क नासतों विद्यते भावों नाभावों विदते सतः | 
प्रीभगवद्गीता । 
नासपलचते न सद्दिनश्यत्ति । 
सांस्यसूत्र । 
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अपने मन से असत्‌ की भी स्थिति समम लेता है। इस प्रकार सत््‌ 
और असत्‌ अथोत्‌ प्रकाश और तम दो पदार्थ हुए, जिनसे सब 
जगन्‌ बना है | इनमें प्रकाश का अंश अधिक होने से मनुष्य को 
ज्ञान होता है; और तम की प्रवलता होने से अज्ञान होता है। 
जनोफेनीज़ एक प्रकार का सर्वेश्वर्वादी (?2796९87) था । 
इसके मत से इश्वर ही संसार का मूल तत्व और संसार भी है। 
ईश्वर कोई प्रथक्‌ शुद्धात्मा नहीं है, वरन्‌ चेतनता व्याप्त प्रकृति है । 
प्राचीन यूनान के लोग प्रकृति और पुरुप को अलग अलग नहीं 
मानते थे; वरन्‌ प्रकृति को चेतनामय मानते थे। इस मत को 
अंग्रेजी में प्7]०2०४४ कहते हैं। 

जिस बात को जेनोफेनीज ने धार्मिक शब्दों में जाहिर किया, 
उसको पार्मेनिडीज़ ने दाशनिक शब्दों में कहा; और उसी वात को” 
जीनो ने तक द्वारा सिद्धू किया | जब एक वार सिद्धान्त निश्चय हो 
गया कि संसार एक ही पदार्थ है और वह परिवर्तन-रहित है, तब 
परिवतन की सत्ता न रही | फिर जो परिवततत और अनेकता' 
संसार में दिखाई पड़ती है, वह अवश्य भ्रम रूप होगी। परिवतेन 
के सत्‌ मानने में जो विरोध और कठिनाई पड़ती है, उसको जीनो ने 
अपने तक द्वारा बतलाया। उसने परिवतन को श्रमयुक्त सिद्ध कर 
के अपने गुरुवर पार्मेनिडीज़ञ का मत पुष्ट किया । 

जीनो ही युरोप में तकशाख (09:०005) का प्रथम प्रचारक 
माना जाता है। इसने अपने तकोंसे मुख्यतः यह सिद्ध किया है कि- 
वस्तुओं में गति और वहुत्व भ्रममूलक है। यदि वर्तुएँ अनेक हैं, तो 
संसार को अत्यन्त बड़ा और अत्यन्त छोटा होना चाहिए; क्योंकि 
प्रत्येक भाग के फिर भी अदेक भाग हो सकते हैं; और विभाग काः 
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“ठिकाना नहीं है। तो फिर संसार अनन्त भागों से बना हुआ है; अतएव 
अनन्त हुआ; और अन्तिम भाग अत्यन्त सूक्ष्म होंगे, इसलिये संसार 
“बहुत छोटा है; क्योंकि ये सूक्ष्म भाग कितने ही मिलें, इनका परि- 
आश सूक्ष्म ही रहेगा। फिर यदि अनेक वस्तुएँ हैं, तो संख्या में वे 
'नियत और अनियत दोनों ही ठहरती हैं। थे संख्या में नियत 
हैं; क्योंकि जितनी वस्तुएँ संसार में हैं, उनसे अधिक तो फहीं 
हैं नहीं। पर उनकी संख्या अनियत है; क्योंकि दो वस्तुओं को प्रथक 
करने के लिये बीच में एक तृत्तीय वस्तु की आवश्यकता 
होती है। इस तृतीय वस्तु को उन दोनों वस्तुओं से प्रथक 
करने के लिये चतुथ वस्तु की अपेत्ता है। तो इन वस्तुओं 
की संख्या का अंत कैसे हो सकता है! यों ही सब वस्तुएँ यदि 
आकाश में हैं, तो आकाश के लिये भी एक दूसरे शवकाश की 
अपेक्षा है; और इस अवकाश के रहने के लिये किसी और 
आधार की आवश्यकता होगी; और तब कहीं विश्राम नहीं होगा । 
“इस प्रकार के परस्पर व्याघात, अनवध्था भआदि दोपों को देखकर 
“वस्तु मात्र एक है, अनेक नहीं” ऐसा ही कहना उचित है । अब 
'यदि यहविचारा जाय कि वस्तुओं में गति होना सम्भव है या नहीं, 
तो गति मानने में ये विरोध पड़ते हैं--(१) एक स्थान से दूसरे 
'स्थान में जानेवाला बाण आदि पहले जितना जाता है, आगे 
उसका आधा अंश चलेगा । ऐसे कहीं अन्त नहीं लगेगा; और 
नलाखों वर्ष में भी जितना जाना है, उतना होगा। (२' 
कहुए के कुछ देर पीछे यदि खरहा चले, तो खरहा चाहे कितन 
'ही शीघ्रगाती हो, कछुए को पकड़ नहीं सकता; क्योंकि खरहा जह् 
न्तक उस स्थान पर पहुँचेगा, जहाँ से कछुआ पहले चला था, तब तव 
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'कछुआ थोड़ा आगे अवश्य बढ़ जायगा $ ॥ ( ३ ) चलता हुआ 
नाण प्रतित्तण किसी न किसी स्थान पर स्थिर है; इसजिये यदि 
'पुथकू पृथक सब स्थानों पर स्थिर रहा, तो चाहे कितना ही समय 
'क्यों न बीते, घाण का चलना असम्भव है। ( ४ ) प्रत्येक वस्तु 
'की गति स्थिर मनुष्य को जैसी विदित होती है, उससे अधिक 
शीघ्र उस वस्तु की ओर दौइते हुए मनुष्य को विश्त होती है । 
'इस कारण वस्तु की वास्तविक गति का अंदाज़ नहीं हो सकता । 
ऐसे बिरोधों के परिहार के लिये वस्तु को एक और गति-रहित 
अथोत्‌ निविकार मानता उचित है। जीनो ने इन हेतुओं को 
पार्मनिडीज के एक-सत्तावाद के समर्थन में लगाया। पर पीछे 


& इस पहेली को 8०४८४ ४70 '००५९ की पहेली कहते हैं,। ...' 
30०॥।:६- एक बड़ा भारी वीर पुरुष था। मान छा कि कछुआ १० गज 
आगे दो और बद१० गज पीछे; भौर यह भी मान लिया जाय कि एकिलीज 
कछुण से दस गुना तेज भाग सकता अब देखो कि जितनी देर में 
टुक्किीज १० गजु चककर कछुए को पकड़ने की कोशिश करेगा, उत्तनी 
द्वेर में कछुआ १ गज भौर चछ लेगा: और जितनी देर में एकिलीज्‌ $ गज 
त्वलेगा, उतनी देर में ऋछुआ <& गजु चल छेगा; भौर जितनी देर में ऐकि 
लीज व गज चलेगा, उतनी देर में फछुआ दढेंढ गज आगे निकल 
जायगा । इसी प्रकार कछुआ थोड़ी बहुत दूर आगे ही रहेगा; क्योंकि इस 
अकार भाग करने की कोई हद नहीं दो सकती। यह युक्ति देखने में तो 
ीक मादम होती है; लेकिन व्यवदह्वार में तभी ठीक होगी, जब दूरी के 
भागों के साथ एकिलीज का पेर भी उतना ही सूक्ष्म होता जाय । आज 
कल के लोगों ने कई प्रकार से इन पहेलियों का खण्डन किया है। 
चर्गसन ने परिवतन के विपय में जो विचार प्रकद किए हैं, उनको पढ़कर 
थे युक्तियाँ ठीक न ढहरेंगी । | 







नम में गोगियस्‌ में यह दिखाया कि केवल देश, 
ते आदि का भेद ही असम्भव और विरोध से ग्रस्त हो 
हैँ; नहीं है; किन्तु सत्ता भी कोई पस्तु नहीं है; और असद्वाद ही 
£ क्षेक है। क्योंकि यदि सत्ता है, तो जैसा कि पार्मेनिडीज ने दिखाया 
है, उसी रीति से सत्ता को अनादि, अनन्त अथात शाश्वत होता 
चाहिए। पर जो वस्तु अनन्त है, जिसका देश काल में कहीं विश्राम 
नहीं है, वह देश और काल में नहीं समा सकती । और जो वत्तु, 
देश काल में नहीं है, वह कहीं नहीं है। यदि हो भी, तो हम 
लोग तो केवल देश और काल में होनेवाली वस्तु को ही जान 
सकते हैं; इसलिये देश-कालातीत वस्तु कुछ है या नहीं, इसका 
ज्ञान ही हमें कैसे हो सकता है ! 

जीनो के प्रायः साथ ही साथ मेलिसस्‌ हुआ था । यह वीर 
और नीतिज्ञ था। पार्मेनिडीज़ के मद से संसार सत्‌ स्वरूप है । 
इसका काल में आदि और अन्त नहीं है। पर मेलिसस्‌ फे मतः 
से देश में भी संसार अपरिच्छिन्न है, फेवल छात्र ही में नहीं है । 
और सब बातों में यह प्रायः पार्सेनिडीज का ही अन्नुगामी था। 
हेरैक्कीट्स, एस्पेडोक्लीज़, डीमोक्रीग्स, एनेक्सागोरस,. 
प्रोटेगोरस ( दाशेनिक लोग )--पार्मेमिडीज के समय के 
लगभग पाँच बढ़े दाशनिक हुए। उनमें से चार अधथांत्‌ 
देरफलीटसू, एस्पेडोछीज, डीमोक्रीट्स और एनेक्सागोरस तो 
वेज्ञानिक थे ओर पाँचवाँ प्रोटेगोर्स संशयवादी था। इन पाँचो' 
में यदि पार्मनिडीजु को मित्रा दिया जाय, तो छः हुए । येछ 
युराप के दशन के मूत्न कता कहे जा सकते हैं। जैसे भारत में 
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दर्शन के : सृत्रकार हुए थे; और उन्हीं का अनुकरण करके पीछे के 
दाशेनिफों ने अनेक मतों का प्रचार किया, वैसे ही पार्मेनिडीज़ 
आदि छः दाशनिकों के अवल्म्धन से युरोप के दार्शनिक 
विचार की वृद्धि हुई। 

हेरेछ्ीटस एक उत्तम वंश का विद्वाब्‌ था | इसके लेख 
संक्षिप्त और कठिन होते थे । इसके मत से प्रक्ृति एक है; पर 
सदा परिणामिनी है। प्रति क्षण वस्तुओं में परिणाम होता रहता 
है; इसलिये संसार का मूल कोई ऐसा द्रव्य होना चाहिए, जिसमें 
प्रति क्षण परिणाम हो। देरेक्लीटस को ऐसा प्रति क्षण परिणामी 
पदाथे अग्नि विदित हुआ । इससे उसने अग्नि को ही जगत का 
मूल आधार माना । यही अग्नि जीवों में आस रुप है। दैववशात्‌ 
परस्पर विरुद्ध वस्तुएँ संसार में उत्पन्न होती रहती हैं । देरेह्लीटस 
का कथन है कि प्रति दिन नया सूर्य निकलता है; क्योंकि सूर्य की 
नौका में जो अग्नि है, वह संध्या को समुद्र की अग्नि में बुर 
जाती है | फिर रात को जल॑ के वाष्पों से निकलकर प्रातःकाल 
उदय होती है $॥ 

ऐसे ही संसार भी अप्नि से निकलता है और कर्पान्त में 
जलकर अप्मि में प्रवेश करेगा । मनुष्यों को जगत में बहुत सी 
वस्तुएँ स्थिर चिदित होती हैं | पर यह ईंद्विय-जन्य ज्ञान अमपूर्ण 
है। पार्मेनिडीक्ष के अ्रनुयागियां के मत से परिवतेन या गति 
अममूलक थी; पर देरेह्लीट्स के मत से स्थिरता अममूलक है। 

ज़िस प्रकार प्रवाह में एक स्थान के जल कण बदलते रहते 


# मैन लोग भी दो सय्य मानते हैं । 
रे 
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हैं, उसी प्रकार संसार-प्रवाह प्रति चरण बदलता रहता है। इसकी 
शक कहावत है--एक ही पानी में हम दो वार पैर नहीं रख 
सकते । संसार का मूल शान्ति में नहीं वरन्‌ संपरंण में है। 
विकार, गति और क्रिया का पहली थार इसी ने प्रतिपादन 
किया था। आजकल के फरांसीसी दाशंनिक बर्गंतन्‌ ( 807280॥/ ) 
ने यह मत बहुत ही उत्तम रीति से प्रतिपादित किया है । भारत- 
अष में वौद्ध ध्मवालों ने ज्षणिक वाद माना है। बुद्ध महाराज 
ने इस प्रवाह का वाश करने की आजा दी है; और इसमें प्रवाह 
के साथ चलने की आज्ञा है | इसके मत से निवाण बुराई सममी 
जायगी। जब सभी चीजें चल रही हैं,तव अचल क्या है) इसके उत्तर 
में वे कहते हैं कि इेशवर के नियमों में चलना आवश्यक हैं; किन्तु 
चलने का प्रकार मात्र स्थिर हैं। चलने की निश्चयता ही अ्रचल हैं। 

मनुष्य को संतोपपू्क प्रकृति के श्रनिवाय प्रवाह के साथ 
चलना उचित है; क्योंकि छटपटाने से कुछ फत्ञ नहीं होता। हेरे- 
डीट्स को धर्म आदि के विषय में जलता का मत बहुत ही ला- 
पसन्द था। यह मूर्ति-पूजा और हिंसापूर्ण यज्ञ की बड़ी निन्‍्दा 
किया करता था। पर्मेनिढोज़ ने एकता और स्थिरता के आधार 
पर अपना दाशंनिक भवन बनाया था; और हेरेह्रोटस ने अस्थिरता 
तथा अनेकता का पक्त लिया था। दाशनिक विचार इस अ्रस्थिर 
अवष्था में नहीं रह सकता था। एस्पेडोह्लीज ने बीच का मार्ग 
हूँ । बिएा परिवर्तेन असम्भव है; क्योंकि निरे एरिवर्सन में भाव 
का अभाव हो जायगा और अभाव का भाव हो जायगा। सापेत्त _ 
परिवत्तेन होता है। मूल पदाय हमेशा रहते हैं; न घटते हैं न बढ़ते हैं, 
'किन्तुएक दूसरे के सम्बन्ध परिवर्तित होते रहते हैं। परमाणुवादियों 
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ने एस्पेडोड्डीज़ के साथ सहमतता रक्खी; किन्तु भेद इतना था कि 
एम्पडोड्डीज़ ने चार तत्व माने; परमाणुवादियों मे असंख्य 
परमाणु भाने | । 


एम्पेडोडीज़ सुबक्ता भौर कार्ये-शक्तिशालों पुरुष था । 
यह वैद्य, भविष्यवादी, धर्मोपदेशक आदि के अनेक कार्य 
करता था। इसके मत से संसार का आदि और अन्त नहीं। सब 
जगत चार तलों से उत्पन्न है। पृथ्वी, जल, तेज और वायु ये तत्व 
गुणों से मिन्न हैं; और प्रत्येक के विभाग हो सकते हैं । ये तत्व 
परस्पर ऐसे विभक्त हैं कि एक से दूसरा कभी जुदा नहीं हो सकता 
ओर न इनका नाशहो सकता दै। केवल अनेक तत्वों के सूक्ष्म अंश 
मिल जाने से एक विलक्षण द्वव्य दो गया, ऐसा जान पड़ता है । 
वर्तुतः सब तत्वों के अंश पृथक दी रहते हैं। तत्वों के संयोग 
और वियोग के लिये संसार में दो शक्तियाँ हैं। एक का नाम 
प्रेम और दूसरी का द्रोह है । पहली शक्ति से तत्वों में 
श्रकपेण होता है और दूसरी से तत्व एक दूसरे से हटते 
हैं। प्रेम के द्वारा तत्वों के धीरे धीरे एकत्र होने से नए 
नए रूप बने हैं। प्रृथ्वी पर पहले बढ़े बढ़े कुरूप जन्तु थे 
क्रम से उनके अच्छे से अच्छे रूप उत्पन्न हुए। इसी का नाम 
विकास वाद ( 270]700॥ 7००79 ) है; और डारवित ने इसी 
बाद को वेज्ञानिक नियमों के अनुसार शासत्र का रूप दिया है । 


समान से समान का ग्रहण होता है, यह एम्पेडोहीज़ का मत 
था। इसी लिये जिस इन्द्रिय में जिस तत्व का अंश अधिक है, वह 
उसी तत्व को प्रहरण करती है । जैसे आँख में आग्नेय तत्व अधिक 
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है; इससे आँख के द्वारा प्रभाका महण होता है क्ष] तत्वों भौर 
इख्दियों के विषय में एम्पेडोल्लीज़ की बातें प्रायः वेशेपिक सूतछार 
कंणाद से मिलती हैं; इसलिये इसे लोग पश्चिम का कगाद कहते 
हैं। पीथागोरंस की तरह यह भी जीव वी अनेक अनन्‍्तुझों में 
गति मानता था । 
परमाणु बाद-आंयः प्म्पेहोड़ीज़ के साथ ही साथ 
त्युकिपस्‌ नाम का एक दाशंनिक हुआ था। हसका मत 
इसके शिष्य डोमोक्रीटस्‌ के लेखों से विदित होता है। ये दोनों गुर 
और शिष्य परमाणुवाददी थे। इनके मत से भाव पर प्रभाव 
दो पदाथ हैं। भाव वह है, जिससे शून्य भरा हुआ है; और अभाव 
बह है जो शून्य रूप है। भाव अनेक परमाणुशों से बना है | सप 
वस्तुओं का विभाग करते करते भ्रन्‍्त में हम लोग परमाणु तक 
पहुँचते हैं; परन्तु परमाणु झा विभाग नहीं हो सकता। गुण 
और गुरुत्व में सव परमाणु एक ही प्रकार के हूं। फेपल 
आकार में एक परमाणु दूसरे परमाणु से भिन्न होता है। पर- 
साणुओं में परपपर आकपण होने से संसार द॒पकश्न होता है। दन्हीं 
के विभाग से वस्तुओं का नाश होता है। परमाणुओं में गुरुल 
होने के कारण अनादि काल से वे आकाश में नीने गिरते जाते हैं। 
जो हलके है, वे धीरे धीरे गिरतेहैं; और जो भारी हैं, वे शीघ्र गिरते 
है। अग्नि के चिकने और गोल परमाणुओं से मनुष्य की झात्मा 


# हिन्दू शार्ं में भी इन्दरियों का तत्वों से समय 
से श्रोद का, तेज छे नेत्र का, वायु से सप्श का, 
का भौर एच्दी से प्राण ( नातिका ) का सम्बन्ध 


नव माना है। भाकाश 
जछ से रसना (जिद्ढ) 
कहा गया है । 
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चनी हुई है । झात्मा के ये परमाणु शरीर भर में ध्याप्त हैं । साँस 
बाहर निकलने से आत्मा के अंश बाहर निकल जाते हैं। पर इस 
प्रकार जो कमी होती है, उसकी पूर्ति साँस भीतर लेने से, जिसमें 
वायु मण्वल के आग्नेय परमाणु अंदर पहुँचते हैं, हो जाती हे । 
इन्द्रियों और पस्तुओं से छुछ परमाणु निकलकर बीच रास्ते 
में मिलते हैं; इसी पे जन्तुओं को बरतु का ज्ञान होता है । जिस 
आकार के परमाणु जिस इन्द्रिय में हैं, उस इन्द्रिय से उसी आकार 
फे परमाणुओं से बनी हुई वस्तुओं का प्रहण होता है। आनन्द 
से रहना मनुष्य के लिये परम सुख है भौर चिन्ता दुःख का मूल 
है। इस का क्या फारण है कि मनुष्य का सुख घाहरी विभव में 
नहीं, किन्तु चित्त की शान्ति और उस के संतोष में है, यह डीमो- 
क्रीट्सू ने नहीं दिखाया है। इस दाशेनिक के स्त से घायु मरडल 
में अत्यन्त प्रवल बढ़े बढ़े अदृश्य भूत हैं, जो कमी कभी सप्त 
भ्ादि में मनुष्यों को देख पड़ते हैं $ । 

चित शक्ति ((०४४)--ऊपर चार वेज्ञानिकों फे लाम आए 
हैं। उनमें से तीन का मत दिखलाया जा चुका है। चौथा एनेक्सा- 
भोरस्‌ था, जिसने अपना घन आदि गँवाकर विज्ञान में अपने को 
लगाया और गणित शात्त में बड़ी प्रसिद्नि प्राप्त की | इस वैज्ञा- 
निक ने एम्पेहो्ठीज और ल्यूकिपस्‌ का यह मत खीकार किया 
है कि संसार का सर्वथा आरम्भ या अन्त अचिन्तनीय है; और 








# हिन्दू दर्शनों में स्थाय भौर वैशेषिफ परमाणुवादी हैं । न्याय रेल 
अं परमाणु की इस प्रकार से परिभाषा दी दै+-पर या छुटेः । भर्थात्‌ जो 
अुटि से परे हो । 
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यद्यपि संसार की उत्तति या उसके भ्रन्त के लिये किसी और 
व्यक्ति की अपेत्ा नहीं हैं, तथापि इस संसार फी जो अपूर् 
गति और ऐसी सुन्दर रचना (00880) है उसके लिये किसी 
सबज्ञ और सर्व शक्तिमती सत्‌ वस्तु दी अवश्य अपेया है। इस 
प्रकार जैसे भारत में आ्राह्म-सत्रकार ने ( रचनानुपप्ते अआना- 
नुमतम्‌ इत्यादि शाक्षार्थ से ) सांज्य मत का सर्इन कर ईश्वर 
का स्थापन किया, वैसे ही एनैस्सागोरस ने पहल पहल युरोप में 
ईश्वर का स्थापन किया। इसके पहले प्रायः किसी को इश्वर की 
आवश्यकता ही नहीं जान पड़ती थी। ए्नैक्सागोरस ही के मत 
से संसार की रचना चित्‌ शक्ति (!३०७४ ) $ से हुई।' यह 
परमात्मा शुद्ध और सब शक्तिमान्‌ दै। सब वत्तुर पहले संदीर्स 
थीं। आत्मा ने अपनी विवेक शक्ति से उन बस्तुपों को अपने अपने 
स्थाव में लगाकर इस संघार की रचना की है। एम्पेटोड्लीडा 
का चतुभूतवाद और ल्युकिपस का परमाणुवाद दोनों ही एंनेक्सा- 
गोस्स के मत से शुद्ध हैं। बल्तुतः संसार में सोना, चाँदी, 
हड्ढी, मिद्ठी आदि अनेक तल हैं । उन्हीं के छोटे से दोट बीजों 
( 90008 ) से संसार बना हुआ है। ये बीज बहुत छोटे 
हैं; पंसु परमाणुओं के सद्या अविभाव्य नहीं हैं; भर प्रत्येक 
द्रव्य के वीज अपने ही बिशेष गुणों से युक्त हैं। एनैक्सागोरस 
का सृश्टिक्रम प्रायः ऋगेद के नारदीय सूक्त में और महुछ्मृति 
मम कक हि कमर किन विफल 


8 इसे बारें लोगों को रन्‍्देह दैि यह नौस (०7७) पहुति से. 


मिन्र कोई चेतन पदार्थ है अ्यवा प्रकृति का ही कोई विकार है । बहुमंद 
पही है कि एनेक्सागोरस ने इसको पति से स्वतंत्र माता है। 


है 
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के आरम्भ में दिए हुए सृष्टि-क्रम से मिलता जुलता है! इसके 
मत से सृष्टि के आरम्भ में सब बस्तुएँ मिल्री हुई थीं; काई 
विशेष नहीं बिदित हो सकता था । चित्‌ शक्ति (९०४४ ) ने 
दिसी एक केन्द्र में चक्रादार गति उत्पन्न की । उसी आदत में 
आस पास के सब द्रव्य आने लगे । घन द्रव्य नीचे जमने लगे 
और हलके द्रव्य ऊपर आ गए । इसी घन द्रष्य से एथ्वी हुई है। 
इसी प्रकार सृष्टि-क्रम चला। एक बार गति उत्पन्न करके फिर ईश्वर 
संसार में हाथ डालता है या नहीं, इस विषय में एनेक्सागोस्स ने 
कुछ नहीं कहा है । 

इन्द्रियज ज्ञान विरुद्ध वस्तु का होता है; अथोत्‌ जिस इन्द्रिय में 
प्रभा का अंश अधिक है, उससे अन्धकार प्रधान पदाथ का ग्रहण 
होगा। इसी लिये दृष्टि भास्वर दृष्टि के पार हो जाती है और मन्दृ 
प्रभाववाले द्रव्य को देखती है | ऐसा ही ओर इन्द्रियों के विषयः 
में भी समझना चाहिए | 

वितरडाबादी--जिस शतक में पूर्वोक्त चारो दाशेनिक हुए, 
उस शतक में प्रायः दाशंनिकों में इन्द्रियज ज्ञान को प्रमाण ८ 
मानने की प्रवृत्ति रही; और संसार की सृष्टि आदि के विषय में 
कई प्रकार की कर्पनाएँ चर्तमान थीं। जब एक विषय में बहुत 
से मत खड़े हो जायें, तब उनकी सत्यता में लोगों को स्वाभाविक 
रीति से सन्देह दोने लगता है। इसके साथ ही यह भी सन्देह 
होने लगता है कि जिस बुद्धि द्वारा इन सब मतों का प्राहुभोव 
हुआ है, उस बुद्धि को सत्‌ ज्ञान प्राप्त करने में कहाँ तक सामथ्य 
है। इसी के साथ यूनान देश की ऐसी' राजनीतिक अवस्था हो 
रही थी कि उसमें विचार की खतंत्रता बढ़ना स्वाभाविक था। 
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अ्जासत प्रधान (0870700:४00) संत्थाएँ बढ़ गई थीं। उसी के 
साथ व्यक्तिवाद की मात्रा बढ़ुती जाती थी। सभी अपने को 
परिडत मानने लगे थे। दूसरों के मत का विरोध भर अपने मत 
की पुष्टि ही शिक्षकों और विद्यार्थियों का काम होता जाता था । 
ख्याति और राजनीतिक प्रभाव के लिये प्रत्येक महत्वाकांच्ी पुरुष 
फीस देकर वक्‍त कल्षा में प्रवोणता प्राप्त करने का प्रय्ष करता 
था। ऐसी अवस्था में तके से सब सतों की परीक्षा करनेवाले 
शषत्रे साधारण को वकतृता आदि से शिज्ञा देनेवाले वितण्डावादी 
(80009) हुए क। इस सम्प्रदाय के लोगों में मुख्य प्रोटेगोरस 
नाम का दार्शनिक था । यह डीमोक्रीटस्‌ का मित्र था। हेरेह्ौट्स्‌ 
ने दिखलाया था कि कोई वस्तु, जिसको हम इन्द्रियों से देख सकते 

हैं, स्थिर रहीं है; इसलिये इन्द्रियण सत्य शुद्ध परमाथ को 

जहीं बता सकता। परमार्थ जानने के लिये विवेक की शरण 

लेनी चाहिए। 


8 सोफिस्ट ( 90.॥5६ ) का वास्तविक अर्थ दिद्वान्‌ या पंढित 
है। आर में इनका उद्देश्य अच्छा था; किलु जबये छोग धपने पाण्डिदद 
का दुरुपयोग फरने ढंगे, तव से इस शब्द का चुरा धर्य हो गया । 


दूसरा अध्याय 


सुकरात की शिष्य-परम्परा 


खुकरात, प्लेटो ओर अरस्तू ( 80086४, ?]80 वें. 
2.ल8/0०06 )--सुकरात उन दाशंनिकों में से प्रथम है, जिन्हाँने 
पृर्वोक्त ताकिकों के कुतकों का खश्डन कर पुनः दर्शन शासत्र दी 
नीव डाली । सुकरात खय॑ बड़ा तार्किक था । इसका पिता पत्थर 
काटनेवाला था और माता दाई का काम करती थी । इसके 
पिता का नाम सोफ्रोनिस्क्स और माता का नाम फैसारेटी था। 
'कैसी किसी ने लिखा है कि यह एनेक्सागोरस का शिष्य था; पर 
इस वात का पक्ष| प्रमाण नहीं है । यह सोफिस्ट लोगों से प्रायः मित्रा 
करता था और उनके व्याख्यान सुना करता था। पर इसको 
दाशनिक विज्ञान किसी गुरु से नहीं मिला; वह इसी के गम्भीर 
विचारों से आविभूति हुआ । इसने अपने पिता का छाय सीखा 
था। पर विज्ञान में लगने के कारण इसकी जीविका श्रच्छी 
उरह नहीं चल सकती थी। बड़ी दरिद्रता कौ अवस्था में 
, भी अपने उदार विचारों को इसने नहीं छोझ । इसका जीवन 
बहुत ही साधारण था। न्याय, दया, भक्ति आदि गुणों के कारण 
: शह प्ननुष्यों के लिये आदश रूप सममा जाता है । इसका मुख्य 
कार्य बाजार वगैरह में जाकर अच्छे लड़कों के सामने घ्म आदि 
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पर व्याख्यान देना और उनको अच्छे मार्ग पर ले चलना था #। 
अन्त में इसके मूखे शब्रुओं ने इस पर नास्तिकता आदि का 
अपवाद लगाया और वहाँ के नगर-शासकों ने विप द्वारा इस' 
के वध की आज्ञा दी । इसके मित्रों ने इसके कारागार से भाग 
निकलने का प्रबन्ध किया | पर इसने इस छल को खीकार नहीं 
किया। शासकों की आज्ञा से समय पर इसे विष दिया गया 
और इसने शान्ति के साथ विष खाकर यह संसार छोड़ दिया । 





& सुकरात के विषय में यह कह्दा जाता है कि जिस प्रकार उसकी 
माता बच्चे जनाने का काम करती थी, उसी प्रश्मार वह मलुप्यों में विचार 
उत्पन्न करता था। उसकी पद्धति भी ऐसी थी कि वह स्वयं बहुत करू 
बात कहता था; किन्तु प्रश्नों के द्वारा भौर छोगों के मुँह से यथार्थ सिद्धान्त 
निकलवा छेता था। उसमें यह वड़ी वात थी कि वह लोगों के भज्ञान' 
को तुरन्त प्रकट कर देता था। जिने बातों को लोग निश्चित समझते थे, 
उनको वह अपने तकंपूर्ण प्रश्नों द्वारा शीघ्र ही भनिश्रिति घिद्ध कर देश 
था। इसी कारण बहुतसे छोगों ने उसे सोफिस्टों अथवा कुतारिफों की शेणी 
में रखा है। कुताईिकों में उसे शामिछ करना ठीक नहीं जचता; क्मोंकि 
कुताकिकों की भव्पश्ञता उसने खूब दिखाई थी। फ़िर चह भपने श्रोताओं 
से कोई फीस भी नहीं छेता था। कुताकिकों का भ्भिप्राथ केवल सण्ठरः 
करना रहता था; पर वह तो खण्डत के द्वारा लोगों की भव्पज्ञता 
प्रंकट करके उन्हें सुविचार की भोर झुझाने का यल करता था। घह 
साधारण जोवन से उदाहरण लेकर उनके आधार पर प्रश्न करता; और 
साधारण विचारों की सीमा स्थिर करके उनकी परिभाषा निश्चित करने 


में छोगों की सहायता करता था। यही उसमें और कुताडिकों 
में भेद था । 
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इसके दो प्रिय शिष्य थे। एक प्रेटो और दूसरा जेनोफन $॥' 
सकरात का कोई अपना लेख न होने के कारण इन्हीं दोनों के 
9. के के. ५२ रे 
लेखों से इसके दशन का पता लगता है। सुकरात का यह मठ: 


था कि मनुष्य को प्रकृति-विज्ञान से उतना लाभ नहीं है, जितना" 


आचार-विज्ञान से है। इसलिये आचार तत्वों का अन्वेषण 
ही दाशेनिकों का मुख्य कतव्य है। सुकरात सममता था कि ज्ञादः 
और धरम अभिन्न हैं। श्रज्ञानी धर्म नहीं कर सकता ओर ज्ञानी 
अधम नहीं कर सकता | श्रधम वही मनुष्य करता है, जो श्रपम- 
ही से अपने वास्तविक लाभ की आशा रखता दो । जिसको यह 

पक्का ज्ञान है कि धर्म से पास्माथिक लाभ है, वह पुरुष 
कभी अधर्मी नहीं हो सकता । मनुष्य को भात्म-ज्ञान 


/ पर, अथाव अपनी बुद्धि और शक्ति पर, विचार करना चाहिए। 





प्रायः जिस बात को महुध्य कुछ नहीं जानते, उसको भी वे समझते 
हैं कि वे अच्छी तरह जानते हैं | इसलिये मनुष्य को सदा अपने 
ज्ञान की 'परीक्षा करते रहना चाहिए। जिसमें उचित प्रकार से 
लाभ हो, वही कार्य मनुध्य को करते रहना चाहिए । अपनी 





इन दोनों श्लिष्यों ने सुकरात का दृत्तान्त लिखा है। इस पर भी 
होगों में मत-ेद है कि दोनों में किसका लिखा हुआ दृधान्त अधिक 
माननीय है । जेनोफन ने ऐतिद्ासिक दृष्टि ले ढिखा है भौर प्छेटो ने 
दार्शनिक दृष्टि से । प्छेटे के वर्णन में यह जानना कठिव है कि कितना 
स्वयं प्लेटो का लिखा हुआ है भौर कितना सुकरात का । प्लेगे दाशनिक 
था और चट्दी अपने गुरुवर का यथार्थ अभिप्राय समझ सकता था। 
उसके वर्णन में यथ्पि बहुत सी बातें स्वयं उसी की हों, किन्तु उनके द्वारा 
इम सुकंगात के यथार्थ भाव समझ सकते हैं। ब 
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"आवश्यकताओं को कम कर देने से और सहनशीक्षता आदि 
“गुणों को बढ़ाने से मनुष्य का जीवन सुख से बीत सकता है । 
सुकरात के कर्त्य संबंधी विचारों की उसके शिष्यों द्वारा दो 
परुपर प्रतिकूल शाखाएँ हो गई थीं। एरिस्टिपत (805097/9) 
ते सिरेसिक सम्प्रदाय स्थापित किया और एन्टिस्थेनीज ने 
“सितिक सम्प्रदाय की नींव झाली। सिरेनिक लोग सुखवादी 
थे । उन लोगों के मत से छुख से अन्त होनेवाले काये ही कर्तव्य 
थे। एपिक्यूरियन लोगों ने इस मत को बहुत वित्तार दिया 
क्षा। सिनिक लोगों ने कर्तव्य कर्मों को धर्म समककर करना 
सिखाया। कतेन्य कर्म करना चाहिए; क्योंकि वह कर्तव्य है, नकि 
'इसलिये कि उसका फल् सुख होगा। प्रधोत्‌ वे कम ही अच्छे हैं 
और उतका करना ही धर्म है; इसलिये फत् की कुछ परवा म 
" करके धर्म पर दृढ़ रहना चाहिए। 
प्लेटो या अफल्ातून--मुकरात का मुर्य शिष्य फोटो था । 
इसका पिता एरिस्टी और माता पेरिक्रियनी दोनों ही बढ़े - 
प्रतिष्ठित और घत्ती बंश के थे; इससे प्लेटो को अच्छी शिक्षा | 
का सुभीता मित्ा। प्लेटो का पहला नाम एसिस्टोहीन था। 
इसको केटिलस और सुकरात से दर्शन का अभ्यास हुआ था । .. 
“झुकराद की मृत्यु के समय यह बाहर था; और एसका दृत्ञान्त 
झुप धदास होकर मिस आदि देशों में घूमता हुआ एयेन्स में ( 
आया । कहाँ कुछ वर रहने के बाद यह फिर देशात्न को गया। । 
घतेक क्तेश रहने के वाद लौटकर पथ्ेन्‍्स जी व्यायाम भूमि 
में, और पुद्ध दित अपने उ्ाव में, इसने पाठ्शाता खोलकर 
“वहाँ पढ्षता और व्यास्यान दैना शुरू किया । यहू बढ़ा गप्रितञ् 
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भी था। इन पाठशालाओं में गणित और दशन की शिक्षा होती थी !: 
सच्चरित्रता, विद्या और शान्ति के कारण सब लोगों में मात पाकर 
और बहुत से दशन प्रंथ लिखकर अन्त तक पूर्ण शारीरिक औ्रौर 
मानसिक शक्ति रखता हुआ यद्‌ अस्सी बरस का होकर मरा। इसके" 
प्रंथ प्राय: संवाद के रूप में लिखे गए हैं। इनमें दो या अधिक 
पुरुष दशन, नीति आदि विषयों में परस्पर शंका समाधान करतेः 
हैं। गूढ़ विषयों में मनुष्य के विचार की भो यही खाभावषिक 
पद्धति होती है। सव पत्तों का विचार करने में एक प्रकार का 
संवाद हो ही जाता है। पटो के ऐसे पेतीस संवाद और तेरह पत्र 
ज्ञात हैं। इन अंथों में सुकरात मुख्य वक्ता बताया गया है और 
उस समय के और लोग शंका आदि करनेवाले हैं । 

युरोप के प्राचीन दर्शनों के इतिहास में सुकरात, प्लेटो और 
अरत्तू ये तीम व्यक्ति केन्द्र रूप हैं; और इन तीनों में भी 
प्लेटो मुख्य है । प्लेटो के पूष की फिलासोफी उसके विचारों की 
भूमिका थी और उसके पीछे की फ़िलासोफो उसके विचारों का 
उपसंदयार है । प्लेटो में एक प्रक्रार से उसके पूर्वगामी दाशेनिकों 
के मत का समाहार हो गया है | एकानेक अथच परिवर्तन और 
स्थिरता ये दोनों समस्याएँ दाशनिक इतिहास के, प्रारंभ से 
चली आई हैं। प्रोटेगोरस के मत की भाँति प्लेटो भी इन्द्र 
जन्य ज्ञान क्रो विश्वसनीय नहीं सममता । किन्तु वह वहीं नहीं 
रह जाता, बरव सुकरात के मत की भाँति निश्चित ज्ञान के 
प्रत्ययों को भी सानता है। उसके अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञान' 
और लोकमत केवल मत! (09900) की संज्ञा में आता है; 
ज्ञान की कोटि में नहीं पहुँचता। दाशेनिकों के निश्चित प्रत्ययः 
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<0०॥९७४») ज्ञाव हैं। सुकरात के मतसे यह सामान्य या प्रत्यय 
:कैवल ज्ञान है। प्लेटो के मत से यह पार्मेनेडीजु की सत्ता को 
ति अचल है और पीथागोरस की संख्याओं की तरद यह 
रुश्य पदार्थों का सारभूत है। मलुष्य चाहे रहे, चाहे जाय, 
-सनुष्यत्त सदा रहेगा; और मलुष्यत्व के द्वारा ही मनुष्य सदा 
“अनुष्य होता है 
हेरेक्नाइट्स का परिवर्तन और डेमोक्राइटस की 'अनेकता 
का भी प्लेटो ने तिरस्कार नहीं किया | अनेकता तो संविों मे 
ही आ गई; किन्तु यह अनेकत सम्वन्ध-रहित अनेकता नहीं है। 
ये अनेक सामान्य एक सामान्य अथोत्‌ श्रेय (9000) फे अन्तगेत 
और अधीन हैं । ये परिवरतेनशील सांसारिक दृश्य पदार्थ 
>भ्रत्ययों फी प्रतिलिपि (000॥९७) हैं; और इनकी सत्ता कुछ सत्‌ः 
और असत्‌ के वीच की सत्ता है। प्रधान सत्ता सामान्यों की है 
ओर गौण सत्ता दृश्य पदार्थो' की । सामान्यों की प्रधान सत्ता 
भानकर प्लेटो ने एनेक्सेगोरस का मत पुष्ट किया । सुकरात ने 
इन सामान्यों को विशेषों के अनुगत किया था; और प्लेटो हे... 
विशेषों को सामान्यों से निकाला । शांकर वेटान्त की भाँति प्लेट 
हृश्य पदार्थों' की गौण सत्ता मानता है; पर उसमें और वेदान्त 
में इतना भेद है कि आचाये शंकर का सत्‌ पदार्थ निविशेष और 
-मेदशुन्य एक पदाथ है; और प्लेटो के सत्‌ पदाथे अनेक तथा सविशेष 
हैं। किन्तु इसके साथ ही इतना अवश्य है कि इन संविततों( 
की अनेकता एक के अधीन है। परेटे को बहुत से लोगों ने प्रत्यय- 
वादी ([80॥5: ) कहा है; किन्तु चास्तव में चह भ्रत्यय-वाद्ात्मक 
बस्तुवादी था; अयोत्त्‌ सामान्य प्रत्यय ही इसकी वस्तु है। प्रेटो 


के प्रत्ययों का सिद्धान्त बहुत ही कठिन है। संक्षेप में वह सिद्धान्त 
इस प्रकार है । 
अकृति का सिद्धान्त--ऐैटो एक प्रकार से द्वेतवादी था। 
ऊपर कह गया है कि प्लेटो दृश्य पदार्थों फों सत्‌ सामान्‍्यों की 
प्रतिलिपि मानता था । अब यह प्रश्न होता है कि यह प्रतिलिपि 
(किस पर उठाई जाती है 0 इस चित्र के लिये कोई भीत या 
कागज है या नहीं ? इसके लिये प्लेटो ने प्रकृति रूप, निगुण, 
आकार-रहित एक अदृश्य पदाथ माना है, जिस पर ईश्वर या 
विश्वात्मा अपने मन के प्रत्ययों और आकारों का ठप्पा लगा 
देती है । ये मौलिक आकार ( 0स278] 60775 ) विश्वात्मा 
में रहते हैं। कुछ लोगों ने इस अदृरय पदाथे को शून्य तथा 
कुछ ने दिशा (5920९) कहा है। इस प्रकाए' ऐटो में कार्ट. 
के सिद्धान्तों के बीज वर्तमान थे। सांख्यवालों के प्रधान से 
अफलातूनी प्रकृति मिन्न है। सांख्यवालों के प्रधान में गुण ओर 
क्रिया है, किन्तु इसमें नहीं है। प्रेटो के मतसे संसार में जो बुराई 
है, वह इसी प्रकृति के द्वारा आती है। इस विषय में प्लेटो का 
सांख्य तथा वेदान्तवालों से साधश्य है । 
ज्ञान-मीमांसा ओर मनोचिशञान (89907700४ए भा 
?४ए०॥०४५)-अपर बतलाया गया है कि इन्द्रियजन्य ज्ञान और 
जोकमत का तिरस्कार करके बुद्धि-जन्य ज्ञान था सिद्धान्त को 
यथार्थ ज्ञान माना है। प्लेटो ने मत (09700) और सिद्धान्त 
ज्ञान ((7०५१९१४८) इन दोनों विभागों में से प्रत्येक के दो दो 
विभाग किए हैं-एक नीची श्रेणी तथा दूसरी उच्च श्रेणी | नीची 
णो का मत नितान्त अन्ध विश्वास है, जिसके अलुसार कपूर 
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और कपास, वस्तु और छाया में कु भेद नहीं है। उच्च श्रेणो 
के मत को प्हेटों ने विश्वास कद्दा है। इसमें सत्‌ ओर असत्‌ का 
थोढ़ा बहुत विवेक रहवा दै। नीची कोटि के ज्ञान में गणित 
संबंधी ज्ञान खखा है; क्योंकि उसमें करपता का बहुत अंश रहता 
है । उच्च कोटि का ज्ञान श्रेय (50०0) का ज्ञान है। इसी 
ज्ञान के विचार से आत्मा परम पद को प्राप्त होती है | यह ज्ञान 
संस्कार रूप से आत्मा में वर्तमात रहता है। सौन्दर्य के मनन 
से उसक्न हुए प्रेम द्वारा भात्मा में इस ज्ञान का पूर्ण उदय होता 
है। आत्मा.का शुद्ध ख़रूप श्रेय का ्ञान है; किन्तु प्रकृति के 
योग से आत्मा में नीच कोटि के दो और तत्व आ जाते हैं। 
उतमें से पहले के अन्तर्गत क्रोधादि मनोविकार हैं; और दूसरे में 
छुघा, रष्णा भादि शारीरिक आवश्यकताएँ हैं । इनमें बुद्धि" 
अन्य ज्ञात ही प्रधान है और वह इन दोनों तत्वों को नियमित 
करता रहता है। 
प्लेटो ने बुद्धि की तुलना सारथी से की है। हमारे यहाँ उप- 
दिषदों में कहा है--“बुड्धितु सारथिं विद्धिक। क्रोधादि विकार 
हमारी उन्नतिके मा में बाधा डालते हैं; किन्‍्तुचुद्धि को चाहिए कि 
उन पर जय भ्राप्त करे। प"ेढो ने आत्मा को अमर माना है; और 
इस के साथ ही साथ उसने आत्मा का पूर्व जन्म और पुपरजन्म 
भी भाता है। आत्मा के असरत्व के विषय में प्रेटो मे अपने 
फीो ( 7॥0९१० ) मामक यंथ में चार युक्तियाँ दी हैं । पहली 
. #एाब्रझ्नाबर. » 7]77ः 
जात्मानं (३ रथिनं विद्धि शरीर (९ रपमेवतु । 
बुद्धिन्न॒ सारधि विद्धि मनः प्रगह सेव ॥ 
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युक्ति इस आधार पर है कि संसार में सभी पदार्थों के इन्द्र हैं। 
घटने के साथ बढ़ना और उन्नति के साथ हास लगा है। भलाई 
: के साथ बुराई और बुराई के साथ भल्राई है। जागने के साथ निद्रा 
और निद्रा के साथ जागना है। इसी प्रकार जीवन के साथ मरण 
और मरण के साथ जीवन होना चाहिए । दूसरी युक्ति इस आधार 
पर है किशरीर भौतिक, मिश्रित तथा दृश्य है; और आत्मा--झ्ञाद 
की भाँति--अभौतिक, अमिश्रित एवं अदृश्य है। अतः शरीर का 
ही विच्छेद और मरण होता है, आत्मा का नहीं। ढृतीय युक्ति 
हम में पूपोित ज्ञान के उदय होने के आधार पर है। इससे पूर्व- 
जन्म सिद्ध होता है | चौथी युक्ति इस आधार पर है कि मृत्यु का 
विचार आत्मा के विचार के विरुद्ध है। आत्मा सब पदाथों का 
जीवनदाता है; अतः वह स्वयं अमर है। 
प्लेटो के कर्तव्य-तथा राजनीति सम्बन्धी विचार--प्लेटो के 
कर्तव्य सम्बन्धी विचार उसके अन्य विचारों के फल् हैं। सुकरात 
की आँति प्लेटो ने भी ज्ञानको ही मुख्य कर्तव्य माना है । इसी लिये 
प्लेटो के समाज में दाशंनिक ही आदश पुरुष है । प्लेटो ने आत्मा 
के तलों का जो विश्लेपण किया दै, उससे चार मुख्य धरम निकलते 
हैं। आत्मा की तीन प्रकार की श्रक्ृति है। एक उच्चतम जो कि 
आत्मा की स्वाभाविक है। अन्य दो प्रकृतियाँ खयं प्रकृति के 
सम्बन्ध से प्राप्त होती हैं, जिनमें से एक ऊँची तथा दूसरी नीची है ॥ 
आत्मा-- 
(१) दौड़ प्रकृति तत्सखन्‍्धी इन्तिय तत्सस्वन्धी घर 
(खण्ण्|... मस्तिष्क. चातु्य (5607) 
78776) । 
४ 
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([:77800॥8 ] मध्य भाग-प्रक्ृति | संयम('९॥087970९) 
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इन तीनों धर्मों के साम्य का नाम न्याय (!75708) रक्‍्खा 

है। सुव्यवस्यित समाज में ही मनुष्य इस न्याय का आदश 
चरिताथ कर सकता है। आदश मनुष्य के लिये आदश 
समाज चाहिए। समाज मनुष्य अथवा व्यक्ति का विशद्‌ रूप 
है (800०० (8 0[णव78 चरण: 0९९)। मनुष्य की आत्मा 
में तीमतल् हैं। उन्‍हीं के अनुकूल समाज में भी तीन विभाग हैं। 
राजा लोग ( जिन्हें दाशनिक होना चाहिए ) समाज के मस्तिष्क 
हैं। उनमें बुद्धि और चातुये की प्रधानता होनी चाहिए। जिस 
प्रकार बुद्धि मनुष्य की चीची प्रकृतियों पर शासन करती दै, उसी 
श्रकार राजा लोग समाज की अन्य जातियों पर शासन करते हैं । 
दूसरे तत्व के अनुकूल समाज में लड़नेवाले सिपाही योद्धा लोग 
हैं। तीयरेतल के अनुरूप समाज में कारीगर और पेरीवर लोगहैं । 
इनका मुख्य घम संयम है।। अच्छे समाज में इत तीनों धर्मों का 





[मच] 


* यह विवरण हमारे यहाँ के स॒त! 'रज” और 'तम! गुणों से किसी 
अंश में मिलता है। सत्‌ का बुद्धि से सम्बन्ध है; सत्‌ की चाहुर्य्य से 
समावता है। रज का क्रिया से सम्बन्ध है; इसलिये इस विसाग में 
शौय्य का स्थान रत को मिलता है। तम का सखन्ध काम, क्रोधादि 
मनोविकराएं से है; भौर प्हेयो के विभाग में 'संयम' इन मनोविकारों को 
नियमित रखने से सम्बद्ध होने के कारण 'तम्' से सम्बन्ध रखता है । 


' यह विभाग हमारे यहाँ के वर्ण विभाग स्थवा दर्णन्यदस्था से कुछ 
ऊुछ मिलता जुलता है। 
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ध्याय द्वारा पालन होना आवश्यक है । समाज को अच्छा धनाने 
के लिये कईवातें आवश्यक हैं। सव से पहले समाज के शासकों की 
शिक्षा न्यायानुकूल होनी चाहिए। ये शासक लोग अपने 
माता पिता से पथक्‌ रक्खे जायें। स्त्री पुरुषों के अनुचित संभोग 
को रोफकर समाज के लिये सुसंताव उत्पन्न करनी चाहिए। 
एक प्रकार से प्लेटो के समय में प्रजनन शासत्र ( 702९॥05 ) 
के सिद्धान्त बीज रूप से वर्तमान थे | उसने अपने “रिपब्लिक 
(२०७४४७॥९) नामक ग्रंथ में राज्य-शासकों की शिक्षा के संबंध में 
उम्मिलित सम्पत्तिवाद ( 00॥राप्रधांणा४॥ ) के सिद्धान्तों 
का प्रतिपादन किया है । प्लेटो के मत से शासक जाति में कोई 
ध्यक्तिगत संपत्ति नहीं होनो चाहिए | यहाँ तक कि बच्चे और 
द्वियाँ भी सम्मिलित संपत्ति सममी जायें! बच्चे अगर अपने 
को माता पिता की संतान सममेंगे, तो राज्य की यथोचित 
सेवा न कर सकेंगे। स्लियों और पुरुषों की एक सी शिक्षा 
और एक से अधिकार होने चाहिएँ। प्लेटो ने स्तियों को भी 
शारीरिक व्यायाम की शिक्षा देने का विधान किया है | 

शिक्षा के सम्बन्ध में प्लेटो का यह विचार था कि समाज 
के भावी शासकों में स्वाभाविक शील और शोये होना चाहिए | 
शिक्षा का उद्देश्य यह होना चाहिए कि ये गुण उचित मात्रा में 
बढ़ाए जायँ। उस समय के लोगों का विचार था कि शरीर के 
/ लिये व्यायाम और मन के लिये काव्य-कला आवश्यक है। प्लेटो 
ने इस शिक्षा-प्रणाली का इस प्रकार संशोधन. करना चाहा कि 
व्यायाम सी मानसिक उन्तति का साधव समझा जाय । काव्य- 
कला की शिक्षा का भी उसने बहुत सुधार किया था। 
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प्लैगो देवताओं के सम्बन्ध में अश्लील बाहों के लिखेया 
गाए जाने का पत्पाती मै था। नाटकादि कलाओं करो भी वह्‌ 
बहुत अच्छा न सममता था। उसके मत से शासक वग को पहले 
ज्ञान, गणित और व्योतिष की शिक्षा देसी चाहिए । इसके पत्चातू 
उन्हें और बातों की शिक्षा मिलनी चाहिए; और अन्त में उन्हें 
भ्रय पर सतन्‌ करने के लिये तैयार होना चाहिए। जिसमे श्रेय 
के सम्बन्ध में मतम किया हो, वही शासक हो सकता है। प्लेटो का 
आदेश समाज कभी वास्तविकता के निकट नहीं पहुँचा। 
सिराक्यूजु ( 99780॥88 ) में दाशनिक शाजा बनाने का यत्ने 
किया गया था; किन्तु उसका शासन सफल नहीं हुआ । उस 
परीक्षा की विफतताओं से प्लेटों हताश नहीं हुआ। वात्तव 
में यह बात ठीक है कि राजा को विचारशीत होना चाहिए; 
किन्तु इतना भी. विचारशील न हो कि उसमें दीघे-सूत्रता का 
दोष आ जाय । सम्मिलित सम्पत्ति शास्र भी कठिनाइयों से भरा 
हुआ है। इसके विरुद्ध सब से बढ़ी बात यह है कि यह सिद्धान्त 
कहीं और कभी क्षाये हुप में परिणत नहीं हो सकता। «चाहे 
कोई क्रिया काये में परिणत न हो सके, तो भी उसके द्वार 
दिचार में परिवर्तन अवश्य होता है । प्लेटो का मूल्य उसके 
आदर से निर्धारित करना चाहिए, मक्ि उसकी विफलषताओों से । 
अरस्तू-पआचीन यूनान में यह कहावत थी कि प्रत्येक , 
विचारशील पुरुष या तो प्लेटो का अत्ुयायी होगा या अरस्तू 
का। अरत्तू के महत्व का अलुमान.इसी से हो सकता है। अरत्तू 
और प्लेटो के मत में किनकिन बातों का भेद है, यह आगे चलकर 
. शतहवोजायगा । पेट भर भरत के मत-मेद का एक 'विनोदपूरण 
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चित्र भी वतमान है। उस चित्र में प्लेटो आकाश की ओर देख रहा 
है भोर अरस्तू जमीन की ओर । किन्तु वास्तव में यह बात ठीक॑ 
नहीं है। नप्ंटो जमीन की ओर देखने में संकोच करता था 
ओर न अरस्तू ही आकाश की ओर देखने से किसी प्रकार 
घवराता था। 
अरस्तू स्टेजिरा नगर के वैध निकोमेक्स्‌ का पुत्र था। 
इसने बहुत काल तक प्लेटो के स्कूल में शिक्षा पाई थी। पीछे से 
इसने अपना खतंत्र स्कूल खापित कर लिया था। इसमे कुछ वर्ष 
तक मेसिडन के राजा प्रसिद्ध सिकन्दर के अध्यापक का कार्य 
पकेया था। सिकन्दर श्रपत्ती विजयं-यात्रा में इसको भारत 
आदि देशों से अनेक जीव-जन्तु भेजा करता था, जिनसे इसको 
विज्ञान के अन्वेषणों में बड़ी सहायता मिलती थी। एथेंस 
नगर के लीकियम के बागों में यह श्रध्यापत किया करता था। 
सिकन्दर के मरने पर एथेंस में लोगों ने राज-विषुव की अवस्था 
में अरस्तू पर नेतिक अभियोग लगाए। इस कारण वहाँ से 
दूटकर यह कार्टिकस नगर में गया और कुछ दिनों बाद वहीं मर 
गया। प्राचीन समय का ऐसा कोई दशन या विज्ञान का विषय 
नहीं था, जिस-पर अरस्तू ने कुछ न लिखा हो । थुरोप में न्याय 
शात्र का उपक्रम इसी ने किया । इसने आचार, नीति 
शारोरिक, जन्तुं विद्या आदि अनेक शासत्र प्रकाशित किए । 
तक शाख्र-- यद्यपि तक की नीव छुंकरात के समय में पढ़ 
गई थी, तथापि अरस्तू को ही तक शास््र के आदि कत्तो होने का 
गौख प्राप्त है। इसने अपने तक शाख्न को एमेलेटिक्स (8॥4- 
8/0 ) नाम दिया है। तक शास्र का मुख्य उद्देश्य झञान- 
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प्राप्ि की पढ़ति वतलाना है। यह यथार्थ विचार का शात्र है| 
दिचार तक छारा होता है। तक द्वार सामान्य ( कक 
से विशेष ( ?2:म८ए५ ) की प्राप्ति होती है। अतुसान निधो- 
रणों द्वारा होता है । नि्धोए्ण पत्ययों से ्राप्त होता है । हमारे 
ज्ञान का प्रारम्भ प्रलक्ष में होता है; और भत्यत्ष से सामान्य की 
प्राप्ति होती है; इसलिये नियमरनासमक अनुमान के लिये आगम- 
नात्मक अनुमाव दी आवश्यकता होती है। विशेष की श्राप 
निगमवातमक ( 0867०7०॥ ) द्वारा होती है; और सामान्य की 
प्राप्ति आगमन ( 7670०7०४ ) से होती है । ५ 

अरत्तू ने दस पद्म (0४४४४०7१६७) माने हैं। ये पदार्थ 
निर्धारण या निएंव के विधेय ( ?:६00४/६5 ) के साधारण 
आकार हैं। ये विधेय की संज्ञाएँ हैं। ये पढ़ा इस प्रकार हैं-- 
द्रव्य; गुण, परिमाण, सब्वन्ध, देश, काल, खिंवि, अवशद्या, 
क्रिया और भोग । 

जितनी प्राकृतिक या ऋत्रिम वस्तुएँ हैं, उन सभी के निर्माण के 
लिये चार कारणों की अपेक्षा होती है--समवायिकारण, असम- 
वायिकारण, निमित्त कारण ओर लक्ष्य ( (४६४४), णिएयश!, 
धरलिशाई ॥गऐ ]72 ९४४६९४ )। जैसे घड़ा बनाने में मिट्टी 
सम्रवावि कारण या चपादान कास्णहै, जिसको लिए हुए घड़े का 
निाण होता है। उस घड़े दा कोई विशेष रूप है, जिसके सहश . 
आकार कुम्हार के मन में भी था। उसी आकार पर घड़ा वना है। 
कुल्हार के मत में घड़े का जो यह आकार था, वह असमवादि 
रण हुआ। छुल्हार की शक्ति, दृश्ठ, चाक्ष आदि निमित्त 
करण है। इसी प्रकार पाती भरता, या जो घड़े का प्रयोजन हो, 
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लक्ष्य कारण है। इन चारो कारणों में से भी असमवायि, 
लक्ष्य या उदय और निमित्त ये तीनों ही एक तत्व में पाए जाते 
हैं। जैसे महुष्य की उत्पत्ति में तीन कारण मनुष्य के आकार 
खरूप हैं, केवल समवायि कारण भिन्न है; अथोत्‌ पिता माता में 
मनुष्य का जो आकार है, वह पुत्र का असमवायि कारण है। 
वही आकार अपनी शक्ति से अपने सदश दूसरा आकार उत्पन्न 
करता है; इसलिये वही निमित्त कारण हुआ । वैसा आकार हो, 
यही माता पिता का प्रयोजन है; इसलिये आकार ही उद्देश्य हुआ। 
केवल जिन वस्तुओं से शरीर बना है, उनका समवायि कारण प्रथक्‌ 
रहा | इसलिये मुख्य दो ही कारण हैं--आकार और द्रव्य ।' 
इन्हीं दोनों वस्तुओं से सब कुछ बना है। इनमें भी आकार 
प्रधान है। द्रव्य केवल सहकारी है। द्रव्य वस्तु का अपूर्य रूप है। 
आकार पर पहुँचने के लिये द्रव्य की प्रवृत्ति होती रहती है। 
आकार वस्तु की पूर्ण सम्भावना है। जैसे जैसे वे सम्भावनाएँ 
वास्तविकता में परिणत होती जाती हैं, वैसे वैसे वस्तु अपने पूर् 
स्रूप या लक्ष्य को प्राप्त होती जाती है। आकार ही वस्तु में 
गति का कारण है ! 
अपूर्ण द्रव्य का अपने पूर्ण आकार में परिणाम होता है। 
इसलिये अरस्तू के दशन में द्रव्य, परिणाम और आकार ये तीच 
विषय सर्वत्र मिलते हैं। अरस्तू के सत से सब छुछ द्रव्य और 
आकार से मिलकर वना है। भहुष्य का शरीर द्रव्य है और ' 
आत्मा आकार है । द्रव्य से उसका सम्बन्ध नहीं है। शैधर सब 
जगत का निमिच्त और लक्ष्य है।. ईश्वर ने संसार में पहले गदि 
उत्पश् की । वस्तुओं में जो गति है, उसके सम्बन्ध में एक के 
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पहुंते दूसरा, उसके पहले तीसरा, ऐसे ही कारण-परम्परा पाई 
जाती है। यदि कहीं ऐसी वस्तु इस परम्परा में न मानी जाय 
जो खय॑ खिर और अचल होकर भी ओरों में गति उत्पन्न करती 
है, तो अनवस्था दोष आदा है। इसलिये इैशवर वह पदाथ माना 
गया है जो खयं कूटरथ और अचल है, पर सभ वस्तुओं में गति 
उत्पन्न करता है। प्रेम-पात्र की भाँति ईश्वर श्रचलित संचालक 
( 0॥70766 707०: ) है। सांख्यवालों का भी यही कहना 
है कि पुरुष में क्रिया नहीं है। प्रकृति पुरुष की उपस्थिति में 
नदी की भाँति नृत्य करती रहती है। इसलिये संसार में प्रेम ही 
सम क्रियाओं का कारण है। सब का आदर खहप महाशक्ति- 
शाली ईश्वर है। ईश्वर अशरीर है; इसलिये पेदना, क्षुधा, एश्णा, 
इच्छा आदि ईश्वरमें रहीं हैं। ईश्वर शुद्ध ज्ञान खरुप है। ज्ञान ही 
ईश्वर की क्रिया है। शेखर सत्‌ रुप से संसार में कारणात्मा है; 
ओर फिर संसार से बाहर भी है; क्योंकि उसी के खरूप की प्रात 
करने के लिये सारे संसार की प्रवृत्ति है। शेधर को सभी वत्तुओं 
का खाभाविक नित्य ज्ञान है। आत्म-मनन के अतिरिक्त देश्वर 
का और कोई कार्य्य नहीं है। यदि कोई कार्य माना जायगा, तो 
इश्वर से पिन्न उसका लक्ष्य या उद्देश्य भी माना जायगा। इससे 
इंश्वर में परिप्तितता दोष आ जायगा । इस अंश में अस्त का 
इयर जैनों के ईश्वर से मित्रता है | 
द्वितोय दर्शन अथवा विज्ञान--संसार गतिमय है। विज्ञान 
का मुख्य उदय गति के तत्वों का अन्वेपण है । गति ही परिवतेत 
भर विद्र का कारण है । गति के चार मुख्य भेद हैं। दत्य के 
- सम्बन्ध में उपत्ति, नाश अथवा अभाव, गुण के सम्बन्ध में परि- 
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चतंन, परिमाण के सम्बन्ध में अधिकता और न्यूनता तथा वास्तव 
गति है। स्थान-परिवतन वास्तव गति का मुख्य रूप है ।इस गति 
में वृत्ताकार गति पूर्ण है। रेखाकार गति अपूरण है । म्रहों की गति 
वृत्ताकार है । 

देश और काल दोनों गति के नियामक हैं। परिछचिश और परि* 
च्छेदक की सीमा को देश कहते हैं। बरतुतः देश कोई शून्य या 
द्रव्यान्तर नहीं है । द्रव्यों के अंदर या वाहर कहीं शुन्य नहीं है । 
एक द्रव्य के हटने से उसके स्थान में दूसरा द्रव्य आ जाता 
है। वास्तव में देश परिद्चिन्न है; क्योंकि जिसका आकार नहीं, वह्‌ 
केवल सम्भाव्य है, वास्तव नहीं। इसलिये वास्तव देश अथात्‌. 
सत्र जगत गोलाकार है। काल केवल परिवतन की संख्या 
यतलाता है और सम्भाव्य है; इसलिये उसका अन्त नहीं है ।' 
जैसे शिल्प कला आदि में उद्ददय-साधन के लिये यत्न है, वेसे ही 
प्रकृति के भो काय उद्देश्यपूवक होते हैं। प्राकृतिक बरतुओं में 
उत्तरोत्तर एक उन्नति-क्रम है । निर्मीवों से उत्तम जीव हैं। जीवों 
में भी बृत्त आदिमें केवल रख-प्रहय और उत्पादन की शक्ति है। 
थे पशु-पक्षी आदि के उपयोग के उद्देश्य से बने हैं। पश्ु-पक्ती 
आदि प्राणियों में रस-प्रहण और उत्पादन शक्ति के अतिरिक्त 
संवेदन शक्ति भी है, मिससे उनको सुख, दुःखादि का अनुभव 
द्ीता है। हे 

मनोविश्ञान--प्रथ्वी पर मनुष्य से उत्तम सृष्टि और फोई 
नहीं है। इसमें वनस्पतियों की अहण और वृद्धि शक्ति तथा पशु- 
पत्तियों की इन्द्रिय-ज्ञान शक्ति है। आत्मा की वास्तविक शक्ति 
ज्ञान ही है। मनुष्य में जो विवेक शक्ति है, उसके कारण वह 
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सर्वोत्तम है। विज्ञान आत्मा का रूप है। आत्मा कोई प्रथक 
द्रव्य नहीं है। शरीर की शक्ति या आकार अथवा आत्मा का 
बन्ध और भोक्ष मानना भ्रम है। पर इस बात का ध्याव रखना 
चाहिए कि आत्मा में दो अंश हैं। एक शअनुभवाधीन ज्ञान 
(]0075 ?0/॥९४॥:८७७) और दूसरा शुद्ध, जो अनुभव-निरपेक्त 
स्वयं ज्ञान स्वरुप है। इनमें जो अनुभवाधीन पराधीन अंश है, वह 
नश्वर है। पर शुद्ध निरपेत्त अंश (प)४५ 7०॥४४:08) अमर 
है। यह शुद्ध विवेक शक्ति प्रकृति का अंश नहीं है, और न यह 
शरीराधीन है । यह शुद्ध आत्मा एक है या अनेक, यह साज्षात्‌ 
इश्वर है या और कोई पदार्थ है, यह अरस्तू के व्यास्याताओं को 
निश्चय नहीं हुआ है । 

आचार--मनुष्य में अनुभव और विवेक दोनों ही होने के 
कारणआचार का मनुष्य से विशेष सम्बन्ध है। ईश्वर शुद्ध विवेक 
स्वरुप है; इसलिये उसके यहाँ अनौचित्य की सम्भावना ही नहीं 
है । छोटे जन्तुओं में विवेक नहीं है; इसलिये उन्हें डचितानुचित 
का भेद ज्ञात ही नहीं हो सकता । केवल मनुष्य ही फो अनुभव 
के द्वारा विषयों के महण की सामथ्ये है; और विवेक के द्वारा कौर 
विषय श्राह्ष है ओर कौन अप्राह्म है, इसके विचार की सामथ्य 
भी है। इसलिये आचार का ध्यान मनुप्य ही को है। आचार 
धर्म दे,और अधमे दुराचार है। जिस से कोई वस्तु अपनी पूर्णता 
को पहुँचे, वही धम है; और जिससे अपूर्णता हो, वही अधम्म है। 
किसी मनुष्य का यदि अनुभवांश या विवेकांश नष्ट हो या दुबंत 
हो, तो यह अपूराता है; अतः अनुभव के मूल शरीर की रक्त 
करते हुए विवेक के द्वारा निश्चिन्द और सुखी रहना ही धर्म है; 
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शरीर को नष्ट करके ईैश्वरमय होने की इच्छा या विवेक काए 
नष्ट करके संसार ही में पचने की इच्चा, दोनों ही मूखेता है ।' 
धरम व्यसत का अत्यन्त विरोधी है, ऐसा नहीं समझना चाहिए! 
प्रायः दो अन्तों के मध्य में ही धर्म की स्थिति रहती है। अति 
सर्वत्र वर्जयेत्‌! ही धर्म का तल्ल है। कातरता और निरथेक- 
साहस, दोनों ही पाप हैं। उत्साह दोनों के बीच में है; इसलिये 
उसी को धरम समझना चाहिए। 

अरस्तू ने धर्म या सदाचार दो प्रकार के माने हैं। एक 
कर्म-सम्बन्धे और दूसरे ज्ञान-सम्बन्धी । पिछले प्रकार के. 
सदाचार में मतन और ज्ञानोपाजन आदि धम्म आते हैं। 

राजनीति--अरस्तू ने भी राष्ट्र को व्यक्ति के पूरे विकास 
के लिये आवश्यक माना है। उसने राष्ट्र के किसी विशेष आकार 
पर ज़ोर नहीं दिया । उसके मत से सभी प्रकार के राष्ट्र अच्छे 
हैं, यदि उनका शासन अच्छा हो । व्यक्ति के हित को राज्य के 
हित की अपेक्षा नीचे रखा है; किन्तु राज्य के हित में उसका 
लय नहीं हो जाता । अरस्तू विवाह ओर परिवार का पक्षपाती 
था । इस बात में प्लेटो से उसका मत-मेद था। 

सुकरात, प्लेटो और अरस्तू--ये तीनों यूनान के सब से बढ़े 
दार्शनिक ये &॥ इन तीनों के मतों को आधुनिक दशन और 








& संसार के इतिहास में,ऐसे थोढ़े ही उदाहरण म्रिछेगे, जिनमें 
एक गुरु के शिष्य और म्रशिष्य वरावर गुरु के समान, वरन्‌ किसी भश्ा' 
में गुरु से भी अधिक सयाति प्राप्त करते गए हों। प्रायः संसार में ऐसा देखा 
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"विज्ञान का मूंग समकना चाहिए। भाषार शाक् (8४४८६) 
का उपक्रम सुकगत और उसफे अनुयायियों ने रिया। सत्ताशाख 
'( 07/00०६ ) का उपक्रम प्लेटो भर उसके अनुवादियों से सम- 
मना चाहिए। विज्ञान (पिडाएएं ?0507॥9 ) ही प्रायः 
-सभी शाखाओं की उतत्ति शर्त फ्रौर सके श्रनुगामियों से है । 
सुकंरात के अनुयावियों में से भरलू , एटिस्येनीनु झादि 
कितनों ने आचार ही फो मुख्य सममा; श्रोर दूसरे युटिदील 
आदि ने व्यावद्वरिक विपयों पर इतना ध्यान ने देकर शान है 
- विषयों पर ही अधिक ध्यान दिया। साइरीन के हरिस्टिपस के मत 
से मनुष्य को वात्तव सत्ता का ज्ञान नहीं हो सकता। ताफिफों का 
अनुसरण फरके इसते माना है कि प्रत्यक मनुप्य का छान भिन्न 
है। दुव्यंसनों से वचकर विचारपूवंक सु संवन फरना दी 
मनुष्य के जीवन का उद्देश्य है। मेत्री आदि मानसिक सुख दा 
सुर से उत्तम हैं; इसलिये इन मुझ्रों पर अधिक श्रद्धा रखनी 
'चाहिए। वाह्म सुख्खों के पीछे बहुत नहीं पढ़ना चादहिए। 
साइरीन के दाशनिकों ने सुख को 'अन्तिम ररेश्य मानकर अन्त 
में कुछ विलत्षण ही निश्चय किया । इनमें ह्रेजीसियस नाम का 
एक दाशेनिक हुआ, जिसने यह दिखलाया फि यदि मनुष्य का 
रदेश्यसुख है और अनुभव से सुख की अपेक्षा कहीं अधिक दुःख 
इस संसार में देख पड़ता है, तो इस दुःखमय जीवन को छोड़ने में 
ही सुख है; इसलिये सब फो आत्मवात करना ही उचित है। पर 
ऐसे स॒ल्ु-सुखवादी अपने मत फा प्रचार न कर सके; और फिर 
दब बता जगत 
आविभभाव होने में बहुत कालान्तर हो जाता है। 
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एपीक्यूरस ने सांसारिक सुखबाद बड़ी तत्परता से चलाया, जैसा 
कि आगे लचकर दिखलाया जायगा #॥। 

ऐंटिस्पेनीज सुकरात का दूसरा अनुयायी था। इसके मत 
से धर्म ही मनुष्य का उद्देश्य है; धर्म-विरुद्ध सुख निरयंक है। 
धरमोचरण का और कोई वाह्य उद्देश्य नहीं है । कर्तव्य बुद्धि से 
ही धर्म करना चाहिए | इस मत के अनुयायी डायोजेनीजु आदि 
भी सभ्यता, शील आदि को छोड़कर पशुओं फे सहश जीवन 
विताने लगे; पर जीनो नामक दाशंनिक ने पुनः इसका संस्कार 
किया; और इस मत का पूर्ण प्रतिपादन किया, जैसा कि 
भागे बतलाया जायगा । 

सुकरात का तीसरा अजु॒यायी युद्धिडीजू- बड़ा विचारशील' 
दाशनिक था । इसने कह्दा कि पार्मेनिडीज़ की सत्ता और सुकरात' 
का निश्नेयस्‌ दोनों एक हैं। इसझे अतिरिक्त इस दाशंतिक के 
विपय में कुछ भी विदित नहीं है । प्लेटो को इस के मत से बढ़ी 
सहायता- मिली, ऐसा बोध होता है । 

प्लेटो के अनुयायी स्थुसिपस्‌ आदि हुए; पर प्रेंटों के मत 
का पुनः प्रचार चिरकाल के बाद प्लोटिनस आदि ने किया, जैसा कि 
इस भाग के अन्त में बतलाया जायगा। अरत्तू के फ्रैसिस वेकनः 
तक सहश्ों अनुयायी हुए, जिनका वर्णत यथास्थान होगा । 


& योद्ध धर्म में भी दुःख-रूपी प्रवाह का अन्त करना श्रेय माना 
है। किन्तु वर्दों आातहत्या को साधन नहीं माना है; बल्कि ज्ञान फै 
वासना का क्षय करने को मुख्य साधन माना है। 


तीसरा अध्याय 
सल्-्औ्का 


यूनानी-रूमी दशेन 


ये पिछले तीन सौ बरस, जिनका इतिहास अभी समाप्त 
छुआ है, थूवान के दुय ओर वृद्धि के दिन थे। अरतस्तू में 
यूनानी विचार उच्चतम श्रेणी तक पहुँच चुका था; और उसके 
'शिष््य सिकन्द्र शाह के काल में यूनात देश अपनी राजनीतिक 
सज्नति की चरम सीमा को पहुँच चुका था । इसके पश्चात्‌ प्रायः 
'दो सो वर्षों तक लड़ाई ऋाड़े का समय रहा; और फिर 
अवनति का क्रम आरम+्म हो गया । यूनान पर रोम का राज- 
नीतिक सत्व हो गया; किन्तु इस के साथ ही रोम पर यूनान की 
सभ्यता ले अपना सिक्का जमा लिया । रोम में यूनानी साहित्य, 
'पशेन तथा कल्ा-कोशल का आदर होने लगा। यह यूनानी-रुमी 
'काल प्रायः आठ सो वर्ष रहा। इसमें विचार की गति मध्यम 
'रही । इसी प्रकार इस के बाद के माध्यमिक काल में, जो प्रायः 
एक सहस व रहा, युरोपीय विचार ने बहुत कम उन्नति की । 
'इस यूनानी-रुमी छात्र में पहले दो सौ वर्षों तक आचार 
, भम्वन्धी विचारों ते अपना प्रभाव ढालना आरम्भ किया । 
-उंद काल तक आचार सम्बन्धी और घम्म सम्बन्धी दोनों 
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“पेचार साथसाथ चलते रहे; और उसके पश्चात्‌ धामिक विचारों 


[ ६३ ] 


की प्रधानता हो गई। इस काल में भिन्न भिन्न जातियों के 
सम्मेलन से साम्राज्य के बढ़ने के कारण युरोपीय विचार क्रियात्मक 
हो गए । लोग इस वात पर कम ध्याव देते थे कि इस संसार 
'का मूल तत्व क्या है; बरन्‌ मनुष्य के जीवन का क्या लक्ष्य है, 
'वह किस प्रकार सुखी हो सकता है, उसका दूसरे भनुष्यों के प्रति 
क्या कर्तव्य है, आदि प्रश्य उन के विचार के विषय बन गए 
थे। आचार सम्बन्धी विचारों में कुछ अविश्वास की बातों भी 
“वर्तमान थी। ज्ञान की उपयोगिता और सम्मान पर अविश्वास 
ही एक प्रकार से आचार सम्बन्धी विचारों के उदय का 
कारण था | धामिक काल में प्रतिक्रिया थे नियम से अविश्वास 
झे स्थान में विश्वांस आ गया । आचार सम्बन्धी विचारों में 

के और ऐपीक्यरियन लोगों के विचार प्रधान थे । स्टोइकों 
मे जीनो प्रमुख था । इसकी फिलासोफी का वन यहाँ 
“किया जाता है । 

ज़ीनो (स्टोइक)--जीनो का जन्म सीघभ्रस टापू में हुआ था । 
इसने एथेन्स नगर में अपने दशन का प्रचार किया | इसका 
शआचार श्लाघनीय था। इसने अन्त में इच्छापूवेक आत्मघात 
“किया । इसके छिटोंथीज, पर्सियस्‌ आदि अनेक अलुगामी थे। 
ज्ीनों और उसके अनुयायियों के मत से प्लेटो का सामान्य 
प्रत्यय (8९४) कोई प्रथक्‌ वस्तु नहीं है। प्रत्यक्ष दी समस्त ज्ञान का 
भूल है। संसार के अनुभव के पहले आत्मा को ज्ञान नहीं था। 
जैसे मोम पर मोहर की जाय, बसे ही भ्ात्मा पर वस्तुओं से 
असर पड़ता है। इसी से हम लोगों को वाह्म वस्तुओं का ज्ञान 
होता है । जीनो इस बात में लौक ([,0९:९) तथा अन्य अनुभव- 


[ $४ |] 


बादियों का माग-द्शंक था। जय पस्तु का ठीक भसर पड़ता है, तभी 
यथा ज्ञान होता है। जब स्पष्ट असर नहीं पड़ता, तब भ्रम और 
सन्देह होता है। वस्तु एक है। वही कभी बाह्य संसार और 
कमी अन्तःकरण के रुप में देख पढ़ती है। आत्मा एथक्‌ पदार्थ 
नहीं है। एक ही वस्तु की स्थितिशक्ति फो शरीर और कार्य- 
शक्ति को आत्मांकहते हैं। जैसे मनुष्य आदि के शरीर में स्थिति- 
शक्ति और कार्य-रक्ति दोनों ही हैं, वैसे ही सम्पूर्ण संसार में भी 
है। संसार एक बड़ा जीव है; जिसका शरीर यह सब प्रथ्वी 
आदि है भौर श्रा्मा ईश्वर है। सम्त्त जगत में शान, 
प्राण, बुद्धि, ऋृति, नियम आदि कार्य इखर के रुप हैं। 
हेरेडििटस के सह जीनो के अनुयायी भी अग्नि को मुख्य तत्व 
मात्ते हैं । ' ह ; 

प्राण अग्मिप्य है; और युग के अन्त में सम्पूर्ण संसार जल 
जाता है; और पुनः आविर्मूत होता है। जैसा कि ऊपर कह आए. 

। शेवर इस जगत की सर्व-व्यापिनों शक्ति है। उसका ज्ञान 

अनन्त है। संसार में जो दोप देख पड़ते हैं, उन से भी अन्त में 
लाभ ही है। जैसे परस्पर विरुद्ध खरों के मेन से अच्छी संगीत- 
ध्वनि निकलती है, वेसे ही सांसारिक दोष गुण आदि सब को मिला 
कर उत्तम काय होता है। 

जीनोके अलुयापियों के सत से अमृत कोई वास्तविक पदार्म 
नहीं है; इसलिये आत्मा को ये लोग उष्ण श्वास रूप मानते हैं । 
शेर पद बढ़ा समुद्र सा है, जिसका एक बिन्दु रूप यह जीवाता 
है। संसार जब प्रलयाप्नि से नष्ट हो जायगा, तब जीवात्मा ईश्वर में 
मिल जायगी। परईश्वर शौर भात्मा आदि की कर्पनाओं से क्या" 
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प्रयोजत है, इसका कोई रपष्टौकरण नहीं है। दौीनो के 
अलुयायियों के अनुसार आचार भुख्य है। निष्कारण धर्म 
करना ही भनुष्य के जीवत का एद्देश्य है।. इसो से हम 
लोगों की भलाई है। केवल बाह्य आपरण धर्म नहीं है। 
जब ऐसा अ्रभ्यास हो जाय कि धर्म स्वभावतः हुआ परे 
अधम की ओर प्रवृत्ति ही न हो, तव मनुष्य को 'बस्तुतः धार्मिक 
सममना चाहिए #॥। विचार, न्याय, संयम, उत्साह आदि सच 
विशेष धर्मों का मूल एक है। इसलिये जो एक धर्म का आश्रय 
करेगा, 5स्ते और धरम भी सवय॑सुलभ होंगे। धार्मिक मनुष्य प्रकृति, 
मवितव्यता श्रथवा ईश्वरीय न्याय सब्र को एक सममकर, 
संसार में इश्वर के विचार से,जो हो रहा है, उसी को भला 
सममता हुआ, निश्चिन्त, शान्त, सुखो और खतंत्र रहते हैं । 
इस प्रकार स्टोइक लोगों ने मनुष्य की खर्तंत्रता नहीं मानी है । वे 
प्रकृति फो मनुष्य और संसार दोनों की ही ज्ञान-शक्ति मानते हैं । 
प्रकृति के अनुकूल चलने का यही अर है कि मनुष्य अपती और 
संसारकी बुद्धि के अनुकूल चले। साधारण लोग अपनी रुचि और: 
भरवृत्तियों के अनुकूल चलते हैं. और ज्ञानी लोग बुद्धि के अनुकूल । 
ः जीनो के अनुयायी (जिन फो लोग स्टोइक भी कहते हैं) बहुत- 


नीजओन का. 





& स्वसुख निरभिदापः विद्यसे छोकहेतोः 
, प्रतिदिनमथवा ते इत्तिरेच विधेव ॥ रा 
फाकदास | , 
अयात तू. अपने सुख की अभिदापा छोद़कर दूसरों के हेतु रहता 
है, श्रथवा तेरा स्वभाव ही ऐसा दे ? | 
५ 
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से हुए और उसके मत का सत्र बढ़ा आदर हुआ | रोम में भी 
सिसिरो, सेनेका आदि इस के उत्तम अनुगामी हुए। रोम का 
धार्मिक सम्राट मांस आरीलियस्‌ भी इसी का अलुयायी था। 

जीने के साथ ही साथ एपीक्यूरस नामक सुखवादी दाशनिक 
कामत भी खूब चला । इसके भी अनुगामी यूनान और रोम दोनों 
दी प्रदेशों में हुए। जूलियस्‌ सीजर आदि रोम के बढ़े लोग 
एपीक्यूरस के ही मतानुयायी थे | 

पपीक्यूरस (सुखवाद)--जिस वर्ष जीनो का जन्म हुआ, इसी 
वर्ष गार्गेटीज़ नगर में एपीक्यूरस का जन्म हुआं। अपने घर 
एवं देश में देवताओं पर विश्वास आदि अनेक प्रकार की विज्ञान" 
विरुद्ध करपनाओं को देखकर और उन विश्वासों रा अनेक कममे- 
बन्धनों में पढ़े हुए भनुष्यों में अशान्ति ओर 'असन्तोप पाकर 
इस दाशेनिक ने डीमोक्रीटस के मत का अवलम्वन किया । शान्त, 
सन्तुष्ट और सुखमय जीवन बिताना ही इसके आचार शात्र का 
उद्देश्य है। इसके मत से मूत पदार्थ, जैसा कि आत्मवादियों ने 
कहा है कि असत्‌ है, वेसा नहीं. । 

नित्य परमाणुओं से बना हुआ मूते संसार ही सह है । 
मूते पदार्थों के अतिरिक्त और छुछ नहीं है। ये मूत्त पदाय 
परमाणुओं से बने हैं। परमाणुओं में खामाविक गति है । 
डीप्रोक्रीटस ने परमाणुओं में केवल अधोगति मानी है; पर 
एपीक्यूरस के मत से यह गति कभी कभी अकस्मात्‌ टेढ़ी और 
गोलाकार हो जाती है। इसलिये सब बस्तुएँ कारणपू्वक ही 
तो हैं, ऐसा मत इस दाशेनिक का नहीं है। कितनी वस्तुएँ बिना 
कारण और अकस्मात्‌ भी हो जाती हैं। इसलिये मतुष्य खबंत्र है; 
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धर भाकस्मिकता जो चाहे सो कर सकती है। मनुष्य के सब कार्य 
पूषे कर्मों से नियत हैं, ऐसा नहीं सममना चाहिए । 

यह ढुःख, सुख आदि परस्पर विरुद्ध चस्तुओं से मिश्रित 
अपूर्ण संसार कभी पूरो सुखमय देवताओं या ईश्वर का बनाया हुआ 
नहीं हो सकता; क्योंकि पूर्णा सुखमय व्यक्ति को अपूर्ण वस्तु. 
बनाने का क्या प्रयोजन है ! इसलिये एपीक्यूरस देवता या ईश्वर 
आदि अ्रप्राकृत कोई वस्तु नहीं मानता | यदि मान भी लें कि 
जगत किसी का वनाया हुआ है, तो बनाई हुई चीज शाश्रत तोहो 
ही नहीं सकती | वह किसी विशेष समय में बदी होगी और उसके 
बनने से बनानेवाले को सुख या असुख हुआ होगा! यदि सुख हुआ; 
तो सृष्टि के पहले स्रष्टा को सुख न था। यदि अल्प सुख था, तो वह 
सदा सुखमय और पूर्ण नहीं हुआ । और यदि सृष्टि से उसे असुख 
हुआ, तो भी वह सुखमय नहीं है। इसलिये जगत स्वभाव-सिद्ध 
ओर शाश्वत है--किसी का बनाया हुआ नहीं है। इसके अतिरिक्त 
काँट, कुशा, मरुस्थल, सपे, व्याप्र, बर्फ, व्याधि, अकाल सृत्यु, 
शोक, दुःख आदि से भरा हुआ यह संसार किसके रहने के लिये' 
थना है ? भअग्राकृत धुरुपों को ऐसी वस्तु की आवश्यकता नहीं; 
और प्राकृत पुरुषों में ज्ञानियों को संसार की अपेक्षा नहीं। 

तथ यदि केवल मूर्खों के लिये यह बना है; वो भूखे भी उप- 
द्रवकारी क्यों बनाए गए ? और उनके आराम के वास्ते यह संसार 
भी क्यों बनाया गया ? इसलिये अग्राकृत वस्तुएँ-देवता आदि-सृष्टि 
$ लिये आवश्यक नहीं हैं। देवता यदि कहीं हों भी,तो निश्विन्त' 
ओर शान्त अलग पढ़े होंगे। संसार में उनसे कोई लाभ या ह्वानि ' 
नहीं; भौर उनकी पूजा करने की भी आवश्यकता नहीं। 
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. 'शरौर पर आघात श्रादि होने से आत्मा परमूचो झादि प्रभाव 
देखा जाता है; इससे श्रात्मा सूक्ष्म मृत पदार्थ है। यदि वह भमूते 
होती, तो भूत शरीर के श्राघात से उसको मूह कैसे होती! इस- 
लिये आत्मा भो मूत है। शरीरके साथ ही उसकी उस्त्ति होती 

है भौरउसके साथ ही उसका नाश भी होता है। बच्चे की बुद्धि छोटी 

ओऔरजवानकी बुद्धि पक्की होती है। फिर बूढ़े सठिया जाते हैं। इससे 

मीजात पढ़ता है कि शरीर के सहृश आत्मा भी घटने बढ़नेवाली 

कोई मूत चीज़ है। मरने कै समय श्रात्मा धीरे धीरे निकलकर 

परलोक को भागती हुई नहीं जान पड़ती; किन्तु केवल शरीर की शक्ति 

घटती जाती है। इन बातों से भी अमूले परलोक-गामिती आत्मा 

सिद्ध नहीं होती । फिर यदि जैसे मनुष्य घर से सहुराल जाय, 

वैसे यदि-धात्मा इस लोक से परलोक जाय, तो सल्यु से मनुष्य 
ढरते क्यों हैं १. इसलिये लोकान्तर-गामिनी आत्मा कोई वस्तु नहीं 

है $॥ मनुष्य को मरण का भय या खर्ग की सह करना अथवा" 
नरक का त्रास आदि मानना व्यर्थ है। 





+ इनका मत घावाक्र के मत से मिलता है । नीचे के छोक देखिएं- 
भन्र चत्वारि भूतानि सूमियायुनेछानिकाः । ' 
तुभ्य खल भूतेम्यप्रैतन्यमुपजायतते ॥ 
ढिप्वादिग्यः समेतेभ्यो द्रवेस्योम्रद्शक्तिवद। 
अहं स्थूलः इशोब्स्मीति सामान्याधिकरणतः ॥ 
देहः स्थौल्यादियोगाब् स एवं आत्मा न चापरः ॥ 
ना स्वर्यों न चापवर्गों वा सैदात्मा पारलौकिकः ॥ 
: लैब वर्णाभ्रमादीनाम्‌ क्रियाश् फलदायिकः । 
यावज्जीवेस्सुध जीवेद्ण कत्या घृ्॑पिदेत्‌ ॥ 
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मरण का भय तो सबवेधा व्यंधे भौर निमूल है। यदि आत्मा 
सद्गादियों फे अतुसार सत्है, तो में मरा ही कहाँ-। फिर भय किस 
बातका | और यदि शरीर-नाश के बाद आत्मा है ही नहीं, तो जलने 
का, कीड़ों के काटने का, या नरक आदि का भय किसको होगा 
“लोग सममते हैं कि मरे भी और नभी मरे; इसी लिये मरने पर भी 
उन्‍हें छेश का भय रहता है। सच पूद्दो तो मरण से किसी का 
सम्बन्ध ही नह है; क्योंकि जब तक फोई जिन्दा है, तब तक मौत 
है ही नहीं। और जब मर गया, तब मौत का जिन्दगी से कोई 
वास्ता नहीं। मौत फोई ऐसा जानवर नहीं है जो किसी को जीए 
जिन्दगी आकर धीरे धीरे पकड़कर खा जाय । इसलिये शानवान्‌ 
पुरुष को सृत्यु का भय दूर करके निश्विन्त, शान्त श्रौर सुखमय जीवन 
बिताना चाहिए । धर्म मनुष्य का श्रन्तिम एद्देश्य नहीं है; - सुख 
दी धर्म का भी एहै श्य है। पर उत्तेनत और उसके घाद थकावट 
से सुख नहीं होता। इसलिये इन्द्रियों फो विषयों में झत्यन्त 





मस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमर्न कुतः। 

यदि गच्छेलरंठोक देहादेप विनिगंतः ॥ 

इस्मादयोन्‌ चा5ध्याति बन्धुस्नेह समाकुछः। 

भ्र्यात्‌-नित्त॒ प्रकार महुए भादि से मादकता उप्पन्न होती है, 
सी प्रकार चारो भूर्तों से भात्मा उप हो जाती है। देह के लिये पी 
कहा जाता है ड्िग मोट हूँ, हुवा हूँ; इसलिये देह ही भाव्मा है। स्वर, 
अपवगग कुछ नहीं है।त परछोक है। जब तक जीभ, सुख से जीभी। भसी- 
भूत धारीर फा पुनरागमन कहाँ | यहि शरीर को छोड़कर भा चाही 
है, तो घरवारों के भेम से फ़िर छौन्‍ती क्यों नहीं ! 
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लगाना उचित नहीं है। शारीरिक सुखों की अपेत्ता मानसिक 
शान्ति श्रधिक सहृणीय है। ह 
स्टोइक और एपीक्यूरियन दोनों ही व्यक्ति के लियेशान्ति 
चाहते थे | इन दोनों के भेद संत्तेपतः यहाँ लिखे जाते हैं । 
स्टोइक एपीक्यूरियन 
(१) विद्ववध्यापी नियम (| | (१) व्यक्ति प्रधान है। - 
ए९7६2] !,89) प्रधान है। 
(२) मलुष्य ज्ञान-प्रधान जीव है। | (२) मनुष्य साव-प्रधान 
- (९९7६) जीव है । 
(३) ध्यक्तिगत भावों और इच्छाओं | (३) भावोंके भादर्श रुप बनाने से 


का दमन करने से स्वतन्त्रता |. स्वतन्त्रता प्राप्त होतीं है। 
प्राप्त हौती दै। रे 


(३) ये छोय घारगिक थे । (४) यद्पि ये छोग जाति के 
देवताओं की पूजा करते थे, 
तथापि ये धामिक न थे। 

(५) संसार में धर्माघम है। (५) संसार यन्त्रवत्‌ चल रहा है। 

(६) न्यष्टि समष्टि के भधीन है। | (३) समष्टि व्यक्तियों की क्रिया का 


फल है । 
(०) संसार में ज्ञान भोतओत है। . (७) संसार परमाणुओं से बना है। 


पोरो (संशयवाद)--अरस्तू के समय में सिकन्दर का एक 
मित्र पीरो नामक दाशेनिक था । इसने येलीज से लेकर अरस्तू तक 
सव दाशनिकों के मर्तों में परपपर अत्यन्त विरोध देखकर भर मलुष्य 
की ज्ञान शक्तिका वात्तव सत्ता तक पहुँचना असम्भव सममकर 
इस मतका प्रचार किया कि किसी बात का निश्चय नहीं करना; 
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संहसा कोई प्रतिज्ञा नहीं करना; भौर सबेदा संशय में मग्न रहना। 
येलीज़ आदि ने प्रमाण के बिना ही ऐसी कल्पना कर ली थी कि 
संसारके मूल कारण का ज्ञान हो सकता है; भर यह प्रतिपादित 
किया था कि विना ताकिक़ों के पूर्ण विचार किए इन वस्तुश्रों का 
झ्ञान नहीं हो सकता। इसलिये पीरो की रृष्टि में ये दोनों मत भ्रम- 
भूलक थे। उसका मत था कि विचारशील दाशंनिक को पारमायिक 
सत्ता का ज्ञान हो सकता है या नहीं, इस विषय में संदिग्ध ही 
रहना उचित है। इस संशय वाद झा पुनः एनेसिडिसस के समय 
. में बढ़े आउम्बर के साथ उत्थान हुआ, जैसा दि इसी अध्याय में 
श्रागे दिखलाय। जायगा। संशय वाद उस समय यहाँ तक प्रबल 
हो घत्ना कि ऐटो के अनुयायी और उसकी श्रध्यापन शाला 
, (8०४6० ९) के रत़्क आकीसिलास और कार्नियेडीज़ आदि भी 
संशयवाद का अवलम्बन करने लगे। भा सिलास ने इन्द्रिय-जन्य, 
चुद्धि-जन्य और सामान्य प्रत्यय रूप ज्ञानों को असम्भव और 
अ्ममूलक वतलाया; और भआई[सिलास तथा कार्नियेडीज दोनों 
ही ने स्टोइक दशन का, जो उस समय प्रचलित था, खंडन किया । 
कार्नियेठीज ने प्रतिपादित किया कि सभी इन्द्रिय-जन्य ज्ञान परस्पर 
विरुद्ध और भ्रामक हैं; इसलिये सत्य को जानने का कोई उपाय 
नहीं । फिर स्टोइक लोग कैसे कह सकते हैं. कि क्या आचार है और 
क्या श्रनाचार है, क्या धम है और क्या अथमे है ! किसी वस्तु 
का उपपादन प्रमाण ही से होगा । पर प्रमाण ठीक है था नहीं, 
इसके लिये भी एक प्रमाण चाहिए । इसलिये बड़ी अनवश्था 
होगी । फिसी बात का अन्तिम प्रमाण देना वस्तुतः सम्भव नहीं; 
इसलिये स्टोइक लोगों का ईश्वर भी सिद्ध नहीं हो सकता। 
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एक हो यह आपत्ति है कि यदि यह संसार ईश्वर की सृष्टि 
है, वो फिर इसमें इतने दोप भौर उपद्रव श्यों हैं? दूसरी 
धात यह है कि जो ईश्वर सत्खरूप और दानवान्‌ पुरुष है, 
यदि उसे सगुण और सशरीर मानें, तो वह ईश्वर भनित्य 
हो जातांहै। यदि उसे निरगुण मानें, तो ऐसी वस्तु अभाव 
खरूप ज्ञानादि-दोन हो जाती है। इस प्रकार एफ और संशय- 
वाद का प्रचार हो रद्द था और दूखरी ओर संग्रहवादियों ने 
अपने मत का प्रचार करना आरमन्भ किया। संप्रहवादियों ने 
संशयवादियों के सूखे कुतकों' से उकताकर यह दिखलाया कि 
मिन्न मिन्न मतों में परस्पर विरोध होने के कारण सभी में दिश्वास 
न करना अनुचित है । ' 

जो विरुद्ध वा्ते हों, उन्हें छोड़कर और शेष सव भतों को मिला 
कर ठीक अविरुद्ध वातों के संग्रह करने के एक क्ाय का मार्ग 
निकालकर मनुष्य को अपने आचार-व्यवहार और लोक-परलोक 
झादि की व्यवस्था करनी चाहिए। इधर संशयवादियों के 
कुतकों से लोग उकताए हुए थे; उधर यूनान पर रोम की 
विजय हुई । रोमन लोग काय-शक्तिशाली थे। उत्तको अज्ञता तथा 
अग्रद्धा में पदूकर नष्ट होना कभी पसन्द नहीं हो सकता था। 
इसलिये उन लोगों के संघष से संग्रह वाद फो बढ़ा उत्साह मिला 
ओर भिन्न भिन्न सतानुयायी दाशंनिक परस्पर मिलकर मतों की 
संगति दिखाने के लिये प्रस्तुत हुए । 

पीयिसस्‌ , पेनोटियसू , पोसीडियोनिस, जेसन, जिमिनस, 
केटो आदि स्वोइक, मेट्रोडोरस, फाइलो, न्युकुलस, ऐंटियोकस्‌ 

आदि प्लेटो के अनुयायी, भरिस्टोकेटियस आदि शरस्तू के 
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अनुगासी तथा सिसिरो, सनेका, छृशियन, गेलेन आदि प्रसिद्ध 
दाशनिकों और वेज्ञानिकों ने संग्रह वाद का अनुसरण किया । 
इल विद्वानों ने कोई नवीन दाशनिक विषय नहीं निकाला; इसलिये 
इनक विचारों का विस्तृत बणन यहाँ नहीं किया जाता 

इस प्रकार संशयवादियों और संग्रहवादियों का संघर्ष 
चल रहा था। पर अभी तक संशयवादी शुद्ध दाशनिक थे। केवले 
साक्षिफ युक्तियों से विचारों में परस्पर विरोध दिखाकर उन्होंने 
भतों का खए्डन किया था| अब विज्ञान फे बल से शुद्ध दाशे- 
निक तक्रों के अतिरिक्त शरीर शात्न ( 0॥99४0०|०४० ) और 
सामान्यतः अनुभवमूलक दूसरे विषयों की सहायता से एनेसी- 
डिमस्‌ और उसके अलुयायी सेइुट्स तथा एम्पिरिकसू ने सब 
आ्राचीन मतों छा नए ढंग से खण्डन करना आरस्म किया। 

सेक्नरस, एम्पिरिकल और एनेसिडिमस--जिस प्रकार 
पित्तीपहत मनुष्य को सब कुछ पीला ही सूमता है, उसी प्रकार 
इन्द्रियों की रचना में भेद होने के कारण सम्भव है कि प्रत्येक 
जन्तु को मिन्न भिन्न रूप में संसार देख पढ़े । श्री आदि एक ही 
वस्तु से किसी को सुख, किसी को दुःख आदि होने से स्पष्ट 
विदित होता है कि सब लोग एक वस्तु को एक ही दृष्टि से नहीं 
देखते । एक ही वस्तु एक इन्द्रिय फो सुख और दूसरी इन्द्रिय 
को दुःख देती है। जो पत्थर शाँस को अच्छे रंग का देख 
पड़ता है, वह्दी द्वाथ को रूखा माद्म हो सकता है। 

जब कि एक दी बरतु ( नारंगो ) चिकनी, भीठी, पीली 
गोल आदि अनेक धर्मों से युक्त विदित होती है; तो सम्भव है 
कि वह वस्तु या तो शुद्ध एक घममवाली हो; या इन्द्रियों के घमे 
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भेद से उस में गुण भेद दिखलाई पढ़ता हो; या उस के वस्तुतः 
उतने ही गुण हों, गितने दिखलाई पड़ते हैं। अयवा एक तीसरी 
ही बात हो कि जितने गुण उस वस्तु में हम लोग पाते हैं, उनसे 
कहीं भ्रधिक गुण उसमें हों; पर उन गुणों के प्रदण करने के 
योग्य इन्द्रियाँ हमारे पास न हों । पाँच झ्ञानेन्द्रियाँ होने के फारण 
हम रूप, रस, गन्ध, रपश और शब्द पाँच ही गुणों का अनुभव 
करते हैं। अवस्था और सम्बन्ध के भेद से एक द्वी व्यक्ति को 
एक ही वस्तु भिन्न जान पड़ती दे | घी साधारणतः अच्छा लगता 
है; पर बीमारी में वीता लगता है। दूर से वस्तु धोटी और समीप 
से बड़ी देख पढ़ती है। जवानी में जो विषय अच्छे लगते दे, वे 
बुढ़ापे में नहीं भाते । किसी वस्तु के शुद्ध निज गुण प्रथक्‌ नहीं 
मिलते । या तो वे देखनेवाले के शरीर के गुणों से अथवा आस 
पास की बसुश्रों के गुणों से मिले हुए अनुभव में आते हैं। 
एक ही वस्तु की तौल पानी में हलकी और दवा में भारी होती 
है। बुद्धिमान के चुद्धिगुण से जो चीज जैसी जान पड़ती है, 
वही चीज मूर्ख को वैसी नहीं जान पड़ती । इसी प्रकार देश, 





# हों ही बौरी विरहवस, के बौरों सब गाँव । 
कहा जानिये कद्दत क्यों, ससिहि सीतकर नाँव ॥ 
विद्ारी । 
वेई वन बागव जिलोके सीस भौन बेह 
हार, मनि, मोती कह लागत न प्यारों सो । 
वाही चन्दमुखी की सुमधुर सुसकान ब्रिन, 
सब जग छागत है अधिक मैध्यारो सो । 
देव १ 
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भाचार, अभ्यास आदि के भेद से जो एक पुरुष को अच्छाः 
माठ्म होता है. वही दूसरे को बुरा मातम होता #। जो एक 
को धर्म जान पढ़ता है, वहो दूसरे के लिये अ्रधर्म है। रोम का 
लम्बा चोगा यूनानवाल्ों को बुरा जान पढ़ता है; और एक देश- 
की. मूर्ति-पूजा और दिसापूर्ण यज्ञ दूसरे देशवालों को अधर्म सा 
देख पढ़ता है। इन कारणों से यह स्पष्ट विदित होता है कि 
वस्तु का खहप कया है, यह हम कभी नहीं जान सकते। हमें' 
वह वस्तु अपनी इन्द्रियःरचना, शिक्षा-प्रणाली आदि के अनुसार 
कैसी देख पड़ती है, यही हम कह सकते हैं। हम उसका वास्त* 
विक खरूप नहीं बतला सकते | 

इस प्रकार ऐन्द्रिय प्रत्य्ष तह्योज्य ज्ञान का खण्डन करके: 
एनेसीडिमस्‌ ने कारण का भी खण्डन किया । कारय-कारण 
भावया तो दो मूतत पदार्थों में, था दो अमूतत पदार्थों में, या एक मू्त 
और एक अमृत पदार्थ में रह सकता है। अव एक मूत॑ पदार्थ" 
से दो कैसे हो सकते हैं! यह सम्भव नहीं है। भूत से 
अमूर्त यदि हो भी सके, तो उससे इस मूतत संसारकी सिद्धि नहीं 
होती । श्रमू्त से मूते या मूर्ते से अमृर्त की उतपत्ति मानना भी 
संगत नहीं; क्योंकि अमृत और मूर्त का कोई संसर्ग नहीं हो' 
सकता । इसके अतिरिक्त यह भी आपत्ति है कि कारण 
के गुणों से काय में विरुद्ध गुण तो दो ही नही सकते; क्योंकि 
यदि ऐसा होता, तो पद्चु से चिढ़िया, बाद से तेलआदिभी उत्पन्न 
दो सकता । और यदि अमू्त तथामूर्त के बीच काये-कारण भाव 








& भमठी मिसरी छा डिके, भाफू खात सराहि । 
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आने, तो विरुद्ध गुण की झापत्ति आ पड़ती है। इसलिये झाय- 
कारण भाव सर्वथा विरोधअस्त है भर मानने के योग्य नहीं है । 
इसके अतिरिक्त काये-फरण भाव फे मानने में और भी अनेक 
“बिगेध पढ़ते हैं। एफ समान वस्तु से दो समान वस्तुएँ नहीं हो 
सकतीं; और असमान से असमान की उत्पत्ति नहीं हो सकती, यह 
“ऊपर अभी कहा गया है। यह एक विरोध हुआ । दूसरा विरोध 
यह है कि काये से फारण पहले रहता है, या उसके साथ रहता 
है, या उसके धाद आता है! यदि कारण पहले और कार्य पीछे 
हो, तो जब तक कारण है, तव तक कार्य नहीं। जब कार्य आया, 
“तब कारण नहीं है। फिर दोनों में सम्बन्ध दी फहों है, जिसके द्वार 
एक काय और दूसरा कारण द्वोगा यदि कार्य कारण दोनों एक 
साथ मानें, तो कौन काये और कौन कारण है, इसका निर्णय होना 
दुघट होगा। यदि काय के घाद कारण मानें, तो यह पागल की बकवाद 
“सी जात पढ़ती है; क्योंकि बेटे के बाद भला कहीं बाप का जन्म 
होता है! तीसरा विरोध यह है कि कारण क्या खतंत्र ही फार्योलादक 
होता है अथवा किसी अन्य वस्तु के द्वारा यदि कारण खतत्र कार्य- 
कारक हो, तो सदा काय होता रहना चाहिए । पर ऐसा देखने में 
“नहीं आता। और यदि अन्य पत्तुओं को सहायता की भपेज्षा है, 
तो ये बस्तुएँ भी कारण हुईं' । अब इन दूसरे कारणों को किसी 
:तीसरे की अपेत्षा होगी, और तीसरे को चौथे कौी। बस कहीं 
ठिकाना ही नहीं लगेगा और बढ़ी भारी अनवस्था होगी । कार्य-कारण 
भाव में चौथा विरोध यह पढ़ता है कि कारण के अनेक गुण हैं 
या एक | यदि एक शुण कहें, तो अग्नि से कम्मी चावल पकता 
डै, पी जल जाता है। एक ही चीज से ये दो कार्य कैसे हो 
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सकते हैं १ यदि अनेक कहें, तो एक ही काल में भग्नि से पकाना,. 
जलाना शआदि अनेक कार्यों की उत्पत्ति क्यों नहीं होती ? 
अन्त में पाँचवाँ विरोध यह पड़ता है कि सृत्तिका से घट, पानी 
से बफ, चावल से भात हो जाता है, ऐसा जो कहते हैं, उनकी 
युक्ति सवथा असंगत है; क्‍योंकि एक वरतु में अनेक विरुद्ध घ्म 
तो हो नहीं सकते । इसलिये जो पिघला हुआ है, वह कड़ा नहीं 
हो सकता; और जो कड़ा है, वह पिघल नहीं सकता। अर्थात्‌ कड़े 
चावल का नरम भात यांद्रव रूप जल का कठिन बर्फ कभी नहीं हो 
सकता; इसलिये फाणे कारण का भाव मानना सबधा असंगत है । 
एनेसिडिसस के बहुत से अनुगामी हुए।। पर सब से 
अन्तिम, और महा, वैज्ञानिक सेक्सटस एम्पिरिकस हुआ । 
यह अलेकजेरिड्रया नगर में रहता था.। वहाँ ,दशन की हुबंल 
अवस्था देखकर लोग गणित, विज्ञान आदि की ओर भ्रवृत्त हो रहे 
थे | पर सेक्सट्स ने यह प्रतिपादन किया कि फेवल दाशतिक 
सिद्धान्त ही नहीं, वरन्‌ गणित विज्ञान आदिके भी सिद्धांत वैसे 
ही विरोध और संशय से अस्त हैं। रेखा गणित बड़ा पका शाल््र 
, सममा जाता है; परन्तु उस शास्र में बिन्दु की स्थिति तो मानते हैं. 
पर उसके साथ ही उसे आयामद्वीन भी मानते हैं.। भला जिसका 
आयाम नहीं, उसकी तो मन में कर्पना भी नहीं हो सकती 
फिर संसार में उसकी स्थिति कहाँ से हो सकती है ! इसी प्रकार 
रेखा को दी मानते हैं; पर साथ ही उसे दीघेताहवीन बिन्दुओं से 
बनी हुई मानते हैं। भला यदि एक अन्धा नहीं देख सकता, तो क्या 
जब सो अनन्‍्धे मिल जायें, तो कभी उन में दृष्टि शक्ति आ सकती 
है ९ कभी नहीं। ऐसे ही यदि एंक बिन्दु सवंथा आयामहीद 
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है, वो उन बिन्दुओं की समूह-हुप रेखा में या रेखा-समूह समतल 
में आयाम कैसे आ सकता है ? इसलिये गणित विज्ञान को भी 
“वही दशा है, जो दशन फी है| 

अन्त में संशयवादी यहाँ तक संशय में पढ़े कि सभी विषयों 
में संशय है या किसी में तिश्वय भी है, यह भी थे ठीक नहीं कर 
व्सके। फलतः उनकी कुकर्पनाओं में मनुष्यों की श्रद्धा घटने लगी । 

इस प्रकार संशयवाद से सव दशन का लोप होने पर प्रकृति 
'शाल्ल की वृद्धि होने लगी । इतस्ततः पीथागोरस के नए अनु 
थायियों ने ज्योतिष का अध्यापन आरम्भ किया और वैज्ञानिक 
'गेलेन आदि ने विज्ञान की शाखाओं का प्रचार किया, जिसका 
विस्तृत वर्णन इस दाशनिक इतिहास में नहीं हो सकता । 

मित्ध के नए सहानगर अलेकजेरिडूया में सब विद्याओं 
का केन्द्र स्थापित होना आरम्भ हुआ | वहाँ सात लाख पुखकों 
'की एक पुस्तकशात्ा थी $# | थूनादी सभ्यता का चमत्कार वहाँ 
"पूर्ण रीति से देख पड़ता था। 

संसार के अनेक दाशनिक और वेज्ञानिक हिन्दुस्तानी, 
यहूदी, रोसन, यूनानी सब वहाँ जाया करते थे। वहीं' 








# कहा जाता है कि यह पुस्तकशारा पक मुसलमान खलीफा 
ने यह कहकर जलवा दी थी कि यदि इन सब पुस्तकों में वही ज्ञान है, . 
जो कुरान सें है, तो ये सब पुस्तक निरथंक हैं। भौर यदि इनमें कोई 
बात ऐसी है, जो छुरान में नहीं है, तो फिर ये पुस्तकें असत्‌ ज्ञान की 
अचारक होने के कारण नष्ट करने के योग्य हैं। अतः दोनों ही अवस्थाओं 
मं ये;पुस्तक रखना रीक नहीं है । 


ब्जनान 
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थूनानी दशन की वृद्धावस्था फी अन्तिम तीन सन्तानें उ्मन्न 
इं३--(१) पीथागोरस के नए अनुगामी, (२) यहूदी धर्म और 
यूनानी दशेत का योग फरनेवाले और (३) प्लेटो के मए अनुगामी। 
यहाँ इन तीनों का संत्तिप्त इत्तान्त देकर यूनानी अर्थात्‌ प्राचीन 
दृशेत्र समाप्त किया जायगा । 

इस समय पीथोगोरस के जो नए अलुयायी हुए, उत्र में 
किसी नए विचार का आरस्म नहीं हुआ। इनको संग्रहवादी 
समझता चाहिए। पीथागोरस, प्रेटो, अरस्तू इन तीनों की 
दाशनिक बातों को मिलाकर ओर इसाई धम पुस्तकों की कुछ बातों 
को भी मिला जुलाकर किसी प्रकार इन लोगों ने नष्ट होते हुए ' 
यूनानी दशन को कुछ दिन तक सेभाल रक्‍्खा। प्छूटाक भामक 
प्रसिद्ध इतिहासकार विद्वान्‌ इन्हीं का अनुयायी था । प्लूटाक 
के मत से मनुष्य की ज्ञान शक्ति अलन्त ्लुद्र है। कभी कभी 
करुणामय इश्वर साज्ञात्‌ ज्ञानों का प्रकाश कर मनुष्य के हृदय 
को अज्ञान से बचाता है । जो लोग शान्त रहते हैं, बहुत छटपटाते 
नहीं, उन्हीं के ऊपर ईश्वर की ऐसी कृपा होती है. । संसार में 
'जितने देव पूजे जाते हैं, वे रश्वर ही हैं; केवल नाम का भेद है । 
मारे यहाँ भी कहा है--/सबदेव नमस्कार केशव प्रतिगच्छति ।” 

दर्शन के इतिहासकारों ने बहुत से ऐसे विचार इस प्रकरण 
में दिए हैं, जिनमें कोई नई वात नहीं है; इसलिये यहाँ उनका 


, विशेष विवरण नहीं किया जाता । 


फाइलो--यहूदी फाइलो अलेकूजरिड्रया नगर का दाशेनिक 
थ्या । यह यूनानी दशन का पूर्ण तत्ववेत्ता था। ईसा के पहले 
थहूदी धर्म की जो पुस्तकें संग्रहीत हुई थीं, उनमें इसकी 
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अपिक श्रद्धा थी। उन्त पुस्तकों को यह ईश्वर द्वारा प्रकाशित 
सममता था । इसने यूनानी दशन को यहूदी धम शाख से अच्छी 
तरह मिलाया था। यद्यपि कई दाशनिकों ने ऐसा प्रयत्न किया 
था, किन्तु उनको इसके सहश सफलता नहीं हुई । 

फाइलो के सत से इेश्वर अनिवंचनीय, निर्गुण और सर्वथा पूर्ण 
है । ईश्वर क्या वस्तु है, इसे जोग फभी नहीं जान सकते | इथवर 
की सत्ता मात्र मनुष्य जान सकता है। इसी लिये ईश्वर का नाम 
“येहोया” अथात्‌ सत्‌ है। ईश्वर सवे शक्तिमान्‌ और सब का 
कारण है। महत्तल्न ईश्वर की प्रथम सृष्टि है। इसी .082०5 के 


& ईश्वर और सृष्टि के बीच का तत्व लोगस है। यह एक प्रकार 
से प्लेटे के सामान्य या भाक्ृतियों ( 088)8९0 07705 )' 
का एकरीभूत संघात रुप है । मैक्समूलर ने इसको वैदिक वाक्‌ से 
प्रिराया है। इस के विषय में बाहुविल में लिखा है किसंसार के भादि में 
शब्द था। वेद ध्यासजी लिखते हैं--भनादि निधना नित्या वागुत्यश 
स्वयस्पुवा। आदी वेदमयी विद्या यतः सच्चों प्रवृत्तयः ॥ इसी छेगस को 
इंसाई दाशनिकों ने इश्वर के पुत्र से मिलाया है । 

शब्द भौर छेशत का विचार बहुत भंश्ों में एक ही सा है। कबीर- 
दासजी ने भी शब्द की बहुत सहिसा गाई है। देखिए--- 
साधो शब्द साधन दीमे । 
जासु शब्द ते प्रकट भए सव शब्द सोई गहि ढीमे। 
शब्दहिं गुरू शब्द सुनि सिख से शब्द सो विरद् बूधै ॥ 
कु कर 8... 9 
पट्दर्शन सव शब्द कहत हैं शब्द कहे बैरागी । 
शब्दे साया जय उत्पानी शब्दै क्षेरि पसारा ॥ 
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या महत्त्व के द्वारा ईश्वर सब संसार को बनाता है। इस महत्‌ 
के पश्चात्‌ क्रम से देव, दानव आदि हुए । जड़ प्रकृति सब 
सांसारिक दुःखों का कारण है | इसी अज्ञ जड़ प्रकृति से महत्‌ 
के द्वारा ईश्वर ने जगत्‌ बनाया। आत्मा का वन्धन अज्ञानमूलक 
है । शुद्ध ज्ञानी आत्मा अशरीर और मुक्त हो जाता है; पर 
अज्ञों की आत्मा अशुद्धि को जन्सान्तरों में हटाने के लिये अनेक 
शरीर धारण करती है।आत्मा खतंत्र है; वह चाहे तो शरीर वन्धन 
को तोड़ सकती है । पर शरीर के सम्बन्ध से इसकी प्रवृत्ति पाप में 
होती रहती है, जिस के कारण वन्धन नहीं छूटता। सब के अपर 
मुक्ति का उपाय इश्वर में श्रद्धा है। जिस को ईश्वर में विश्वास है, 
वही मुक्तहों सकता है। जब संसार से छूटते छूटते मनुष्य लोगस 
या महत्त्व के भी पार पहुँचता है, तव इश्वर मिलता है और 
मुक्ति होती है । | 
इस रीति से यूनानी दर्शन अन्त में यहूदी धर्म से मिश्रित 
हुआ | थूनानी दशन के अन्तिम लेखक प्लोटिनस आदि के मर्तों 
में पू्े देश की धर्म सम्बन्धी बहुत सी बातें पाई जाती हैं। 
घुटो के दर्शय को प्रोटिनल ने नवीन जीवन दिया। इसकी 
शित्षाओं का प्रचार रोम में, जहाँ इसकी एक पाठशाल्रा थी, 
हुआ | उस समय का रोम का सम्राट गेलियेनस इसे बहुत 








कह कबीर जह शब्द होत है तहँ न भेद है न्यारा। 
्क छ के क्र 
शब्द ही दृ्‌्ट अनदृ्ट भोंकार है, शब्द ही सकरू बह्माण्ड जाई 
कहें कब्मीर तें शब्द के परखि ले शब्द ही भाष कर्त्तार भाई ॥. 
् | 


[८९ | 


आनता था। आचार, विद्या आदि गुणों से अपने समय के सब 
साधारण में भी इस की बड़ी प्रतिष्ठा थी। इसके भय इसकी 
मृत्यु के वाद इसके शिष्य पफरी (2709॥09) ने प्रकाशित किए । 
प्तोरिनस और उसके अनुगामी--प्लोटिनस के दशत का 
सत्यान इैखवर से है; और केवल्य मुक्ति अथात्‌ शेर खरुप है! 
जाना ही इसका उद्देश्य है। इसलिये इश्वर का खरूप, संसार 
का ईश्वर से आविभाव, इस संस्तार का इश्वर में लय भौर मुक्ति 
का खरूप ये चार प्लोटिनस के मुख्य प्रतिपाथ विपय हैं । 
कार्य से कारण और प्रमेय से प्रमाता अवश्य भिन्न है। 
इसलिये इश्वर अप्रमेय, अनन्त, निशकार और अनिरचनीय है; 
क्योंकि प्रमेय साकार आदि पदाथ तो उसके कार्य हैं । परमेश्वर 
अशरीर, अमनस्क और कृति तथा विश्वति से रहित है। ज्ञाता केय 
आदि के सब भेद सांसारिक है। अटद्वितोय संसार से परमेश्वर 
में ये भेद सम्भाव्य नहीं हैं। ज्ञान, इच्छा, सुख, टुःखादि का 
कारण बाह्य वस्तु है। पर एक अद्वितीय इश्वर के समीप बाह् 
वत्तु की सत्ता और अपेज्ता नहीं है; इसलिये ये धर्म ईश्वर में 
नहीं हो सकते | शुद्ध, निराकार, सतू और असत््‌ दोजों से परे, 
प्रमाण और प्रमेष से अतिरिक्त ईश्वर का उपपादन युरोप में पहले 
पहल पलेटिनल ने किया। छलोटिनस के मत से इश्वर के गुण 
'नहीं कहे ज। सकते और न उध्की परिभाषा की जा सकती दै । 
'केवल्न यही कहा जा सकता है कि वह सब विकारों से रदित 
ओर सब प्रभेयों से भिन्न है। 
जैसे पूर्ण समुद्र की लाखों तरह्े हैं और जैसे प्रकाशमय 
सूथ को असंझ्य किरणों हैं, वैसे ही ईश्वर की यह सब सृष्टि है; 
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ओर जिस प्रकार अन्त में अन्धकार हो जाता है, उसी प्रकार 
अन्त में प्रकृति, मेटर या भूत द्रव्य रह जाता है । मेटर या भूत 
पदाथ अ्रभावात्मक है$। प्रोटिकस के मत से विकास का क्रम इस 
प्रकार है कि एक्ाद्वितीय त्रक्ष से पहले पहल महत्तत्व या मनस्‌ 
की उत्पत्ति होती है। यह 'भनस! और फाइलो का 'लोगस' प्रायः एक 
दी पदाथ है।यह जहा शक्ति से आविभूत होकर अपने को त्रद्म रूप 
देखता है। उसके पश्चात्‌ जीवात्मा ( 800 ) का आविभाव 
होता है । श्रक्म का महत्तत््त से जो सम्बन्ध है, वही सम्बन्ध मह- 
तत्व का इससे है। इसका खाभाविक खरूप तेजोमय है; किन्तु 
यह शरीर में प्रविष्ट होने के कारण अन्धकार के निकटवर्ती है | यह 
जीवात्मा दो प्रकार की है-एक समष्टि और दूसरी व्यष्टि | समष्टि 
जीवात्मा में संसार और संसार की शक्ति दोनों शामिल हैं। इसी 
प्रकार व्यष्टि में बुद्धि, जो इन्द्रियों से परे है, और इन्द्रियाँ, जिनसे 
शरीर बना है, शामिल हैं। इसके पश्चात्‌ भूत पदाथे( ॥(४४७: ) 
आवा है और मेटर का मुख्य खरूप दिक्‌ ( 39808 ) है । 
इस संसार से आत्मा का सम्बन्ध कारपनिक है; इस कारण 
इन्द्रियार्थों के वन्‍्धन से छूटकर ज्ञानमय जीवन बिताना ही 
' झात्मा के लिये परम सुख है। चित्त-गुद्धि ( (४धध785 ) 
! मुक्ति का प्रथम उपाय है। सामाजिक और नेतिक आदि कर्म अपरि- 
हाये हैं। शारीरिक कर्म सब को फरना ही पड़ता है । वा्ष प्रत्यक्ष 
: से वस्तु की छाया मात्र विदित होती है। तक से वस्तु का कुछ और 
अधिक परिचय होता है। पर बाह्य प्रत्यक्ष और तके दोनों ही 
9 इस विपय में यह मत बर्गंसन के मत से मिलता जुछता है | 
| उर्गसन ने भी भूत पढ़ार्थ की उपमा अप्ति के धूएँ से दी है। 
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से बढ़कर आन्तर अनुभव ( [णगाश्ता॥8 रण ) है। 
यह आन्तर अनुभव या ध्यान केवल मनसू तक पहुँच सकताहै। 
इसके भी ऊपर समाधि की अवस्था है, जिसमें ज्ञात ओर 
ज्ञेय का भेद सवथालुप्त हो जाताहै। इसी को निर्वीज याअसं- 
प्रज्ञाद समाधि कहते हैं, जिसमें पहुँचने पर दिव्य ज्ञान की ज्योति 
ख़बं प्रकाशित हो जाती है $ । 
पोटिनस के शिष्यों में मेल्क्स परफेरी मुख्य था । इसकी जन्म- 
भूमि फिनीशिया की दायर नगरी थी । घर, तप, यम,नियम आदि 
से चित्त शुद्ध करके समाधि या तुरीय अवस्था में पहुँचकर 
मुक्त होना परी के अनुसार मनुष्य का परम उद्देश्य है। यह 
खतंत्र विचार का दाशेनिक नहीं था। प्लोट्निस के अंथों का पका” 
शन और व्याख्यान इसका मुख्य काये था। 
कैाल्किस का दाशेनिक आयोस्विलकस पफरेरी का शिष्य था । 
इसने मिस्र आदि पूर्वी देशों से देववाद की शिक्षा पाई थी। यह 
स्समता था कि इसी संसार में तीन सौ साठ देवता, अनेक 
देवदूत, अनेक असुर आदि मनुष्यों के सहायताथ वर्तमान हैं। 
कुस्तुन्तुनिया का छोकस नामक दाशेनिक प्लोटिनस के दशेन 
का अन्तिम व्यास्याता था | यह धामिक और तपखी था । इसके 
मत से संसार में सगे, स्थिति और प्रलय ये तीन व्यापार सुख्य 
हैं। इश्वर से मह॒त्‌ का आविभोव है, जिसके तीन गुण हैं-दिव्य, 
सत्य और असुर ( सत्व, रजसू और तम्स्‌ )। जिस पर परमेश्वर " 
$ नीचे की भ्रुतियों से इसका मिलान कीजिए-- 
भिथते हृदय ग्रंथि शिद्यन्ते सब्वंसंशय: 
क्षीयन्ते चाध्स्य कम्मोणि तस्मिचष्टे परावरे । 
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जी कृपा होती है, उसी की मुक्ति हो सकती है। बुद्धि से ईश्वर 
कक कोई नहीं पहुँच सकता; क्योंकि ईश्वर अग्रमेय और 
अगोचर है । 

प्लोकस प्रायः अन्तिम यूनानी दाशनिक था। इसके पश्चात्‌ 
यूनावी दशेन का सबंधा लोप हो गया; और श्न्त में रोम के 
..शम्नाद जस्टिनियन की थाज्ञा से एयेंस की दाशनिक पाठशाला 
बन्द की गई ! जर्टिनियन के दो सौ वर्ष पहले ही कान्सूट 
टाइन के समय में रोम के साम्राज्य भर में साई मत का प्रचार 
हो चुका था। उसी समय से शुद्ध दूशन में श्रद्धा घटने लगी 
और धीरे धीरे दर्शन उत्तता ही बच गया, जितना धरम की 
सेवा में उपयुक्त था। धर्म और दर्शन का ईसाई मतालुया- 
वयियों में कैसा प्रचार हुआ, यह अब द्वितीय भाग में दिख- 
खाया जायगा । 


पाश्चात्य दशनों का इतिहास 
( दूसरा खेंड ) 
माध्यमिक दशन 


ु 


पहला श्रध्याय 


प्राचीन दर्शन का आरम्भ खतन्‍्त्र विचार में और अन्त वि- 
ज्यासमें हुआ। माध्यमिक काल के द्शन का उदय धार्मिक विश्वास 
में और अन्त खतंत्र विचारों में हुआ । माध्यमिक काल के 
दर्शनों की भूमिका प्राचीन काल के अन्त में होनेवाले फाइलो और 


'पोटिनस आदि के अंथों में लिखी जा चुकी थी | बढ़ते हुए ईसाई 


धर्म को दाशनिक विचारों की पुष्टि की आवश्यकता थी। विश्व- 
व्यापी होने का दावा रखनेवाले धर्म को अपने से बाहर के कुछ 
ज्ञान का अपने में समारेश करना आवश्यक था। फाइलो और 
'झोटीनस के सिद्धान्त ऐसे थे, जो इसाई धर्म में भली भाँति खप 
गए । महत्त्व, वाकू या लोगस का सिद्धान्त ईसाई धमम की त्रिभूति 
में पुत्र रूप से स्थान पा गया। ईश्वर और उसके पुत्र ईसू सरीष्ट 
का सम्बन्ध, ईश्वर रूपी द्लीप्ट का मनुष्य रूपी स्रीष्ट से सम्बन्ध, 
आरम्भिक पाप और मनुष्य की खतंत्रता आदि मध्य काल के 
प्रारम्भिक भाग के मुख्य प्रश्न हों गए। वात्तव में साध्यमिक् 
काल सेण्ट आग्टित से आरम्भ होता है। इनके पहले ईसाई 
धर्म की पूष्टि और व्याख्या करनेवाले तीन सम्प्रदाय और हो 
चुके थे | पहले सम्प्रदाय के लोग एपोलोजिस्ट (8 9०]08805) 
अथात्‌ सण्डनकत्तो लोग दूसरे के नोस्टिक्स (900809) 
अथोत्‌ निश्चय ज्ञानवादी और तीसरे के केटिचिस्ट (१४६६०॥।३४४) 
अथात्‌ प्रश्नोत्तवाले लोग थे। एपोल्ोजिस्ट लोगों ने बुद्धि- , 
ज्ञान, शब्द या आप्त-ज्ञान ( ०६।४॥00 ) को एक साबित 
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करने की चेष्टा की। संसार का तल ईसू लोष्ट के रुप में मूर्ति- 
मान हुआ | जिस बात को यूनानी लोग साधारण बुद्धि द्वार 
प्राप्त सममते थे, उसको वे शब्द ज्ञान या इलह्वाम द्वारा प्राप्त 
मानते थे। उन्होंने संसार में दुःख और बुराई की सत्ता से इलद्ाम 
की आवश्यकता दिखाई। ईश्वर का ज्ञान या लोगस सदा से वतमान 
थां; किन्तु वह मनुप्यके उद्धार के हेतु इसा के रूप में प्रकट हुआ 
था । नास्टिकृप्त या मिश्रित ज्ञानवादी लोग ययपि इसाई थे, वयापि 
वे एक प्रकार से अविश्वासी या नास्तिक सममे जाते थे । वे 
बाइबिल के पुराने अहृदनामे को दृप्टान्त रूप ( 80(०४0०४) ) 
मानते ये । ईसा मसीह के बारे म॑ उन लोगों का विश्वास था 
कि खग्ग में रहनेवाले ईसा का साधारण मनुष्य के शरीर में 
श्वेश रूप है। वे लोग ईसाई धर्म का ऊपरी अर्थ के अतिरिक्त 
एक गूहु अथ भी मानते थे । केटेचिस्ट या प्रश्नोत्तरवाले लोगों 
का सम्प्रदाय क्लीमेंट ( 0९९४६ ) द्वारा स्थापित हुआ था। 
इनमें ओरजियन ( 0:2607 ) प्रमुख था। यह ईसाई था, िन्तु 
इसके विचार यूनानियों के से थे | यद्द बहुत सी बातों में फाइली 
का अनुयायी था | 
आगस्टिन (80९४४४४)-यद्यपि प्राचीन ईसाई मतोपदेशकी 
में झमेंट, ओरजियन, एथेनेसियस आदि अनेक दाशनिक हुए,तथापि 
अगरिटित ही को सांध्यमिक काल के आदि दाशनिक होने का 
गौख प्राप्त है । विचार के इतिहास में इसका झँचा स्थान है । इस 
के द्वारा प्राचीन काल का सारभूत ज्ञान माध्यमिक काल के ज्ञान 
में समाविष्ट हुआ। आगरिटिन का जन्म न्यूमीडिया में हुआ था । 
अपनी आरम्मिक अवस्था सें यह अनेक दुव्येसनों में लगा रहा । फिर 
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रोम आदि नगरों में घूमते घूमते दैवात्‌ बाइबिल के धर्म पर इसकी 
श्रद्धा हुई । तब से इसके धार्मिक जीवन की उत्तरोत्तर वृद्धि होती 
रही । बहुत समय तक हिप्पो नामक स्थान में यह प्रधान धर्मो-- 
पदेशक (8[5॥00) भी रद्दा। वहीं इसके मुख्य मंथ लिखे गए । 
अपराध-खीकार (207/९590४8) और दिव्य नगर ( (॥६ए ० 
800 ) इसक्रे प्रधान अंथ हैं । 
ज्ञान ओर उसका आधार--वासतव में उपादेय ज्ञान केवल 
' आत्मा और परमात्मा का है; और शाज्रों की वहीं तक कदर 
है, जहाँ तक वे ईश्वर का ज्ञाम देते हैं। यह हमारा धर्म है कि 
जिन बातों में हम विश्वास करते हैं, उनको सली भाँति समझें ।' 
श्राप्त ज्ञान में विश्वास रखना ज्ञान का साधन है । जब विश्वास- 
जनित ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तत्र बुद्धि उसे समझने का यत्न करती' 
है। हम उन बातों को नहीं समके सकते, जिन पर हम विश्वास' ' 
नहीं करते; इसलिये हमको सम्प्रदाय ( 0॥४:८॥ ) के, जो कि 
इश्वर का प्रतिनिधि है, सिद्धान्तों पर विश्वास करना चाहिए । 
हम जानते हैं कि हम सत्‌ हैं। हमारे विचार हमारी सत्ता 
सिद्ध करते हैं। डेकाट ( 70९5८४7/९४ ) की प्रख्यात युक्ति का 
मूल जन्मदाता आगरिटन ही है। सत्य की सत्ता से इसने 
ईश्वर को सिद्ध किया है । सत्य व्यक्तिगत नहीं है, वास्तविक है । 
वह वास्तविक सत्य पूर्ण रूप से हमारे हृदय में नहीं रह सकता;. 
इसलिये उसका आधार रूप एक इंश्वर मानना पढ़ेगा । 
आत्मविश्वास होने ही से ईश्वर में भी विश्वास होता है। 
निगुण, निरुपाधिक,. देश-कालातीव ईश्वर सर्वथा अनिंवेचनीयः 
है | ईश्वर को कुछ लोग द्वव्य मानते हैं। यह अनुचित है; क्योंकि: 
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खचुब्य तो गुण और क्रिया का श्रान्नय होता है. और ईश्वर 
'निर्गुण है। ईश्वर सब वस्तुओ्रों से मिन्न है। इस प्रकार नेतिनेति 
कहकर ईश्वर को सत्ता मात्र साना जा सकता है; पर ईश्वर का 
“क्या स्वरुप है, यह नहीं कह्दा जा सकता। इसाइयों के 
“अनुसार ईश्वर ज्यात्मक है; श्रयोत्‌ उस के तीन रूप <-सत्‌ , चिंत्‌ 
और आनन्द संसार सत्‌ और असत्‌ दोनों से वना है | श्यात्‌ 
“सत्खरूप इंश्वर ने असत्‌ से इसे बनाया है। मनुष्य को खातंत्रय 
“नहीं है। सव मनुष्य इख्वर की कृपा के अधीन हैं। जिस पर उसकी 
“कृपा होती है, उसी का उद्धार होता है । जिसके हृदय में परमेश्वर 
अपनी फरुणा से भक्ति फा प्रकाश फरता है, वही श्रद्धा के द्वारा 
मुक्त होता है। अन्यथा अश्रद्धा और नास्तिकता में पड़कर जीव 
“नष्ट हो जाता है। 
अब यदि कोई यह प्रश्न करे कि उस करुणामय इखर के 
“संसार में घुराद कहाँ से आई, तो आगरिटिन साहब घुराई का 
भार ईश्वर के ऊपर नहीं रखते | इन के मत से वास्तव में घुराई 
लहीं है। वह सापेत्त पदार्थ है। घुराई अमावात्मक है; भलाई 
“सत्‌ है। भलाई का अभाव घुराई है । ईश्वर ने संसार को बिता 
सामग्री के वनाया। उस को सृष्टि अनादि नहीं है, किन्तु अनन्त 
'है। इधर हमेशा स्तप्टि रवता रहता है। इश्वर में फिसी प्रकार 
की आवश्यकता नहीं है। वह संसार को भी अपनी खतन्तर 
“इच्छा से बनाता है । संसार के बनाने में इश्वर का प्रेम प्रकट 
शोता है। किन्तु यह कहना ठीक न होगा कि ईश्वर ने प्रेम के 
“वशीभूत होकर संसार बनाया । जीव अमिश्रित और अभौतिक 
दे । मनुष्य जीव और शरीर का बना हुआ है। आत्मा 
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पदाथ है, किन्तु शरीर से बिल्नकु भिन्न है। वह शरीर का 
जीवन तत्व है। ढिन्‍्तु यह एक अभेद्य रहस्य है कि जीव और 
शरीर का किस प्रकार संयोग होता है। इन्द्रिय-ज्ञान, करपना, 
कामना आदि जीव का मध्यमांश हैं। स्मृति, बुद्धि और संकरप' 
जीव का उत्तमांश हैं। जीव का पूवे भाव नहीं है, किन्तु 
शरीरान्त होने पर उसका नाश नहीं होता। सद्चार और प्रेम को' 
सब धर्मों में श्रेष्ठ माना है । प्रेम के दी द्वारा सब धर्म धर्म हैं । 
इसके विश्वास, आशा और 5उदारता ये मुख्य धर्म माने गए हैं ।” 
विवाह, इटुम्बादि सांसारिक संखाओं को इसने उदार दृष्ठि' 
से देखा है। 

स्काद्स एरिजेना--भकतों को जो ज्ञान खयं प्राप्त होता है,. 
उसे आगर्टिन ने बुद्धि-आह्य और शिक्षा योग्य बताया; और उसके 
बाद श्ञानका ऐक्य रूप अति विस्दृत दर्शन चला ।स्क्ाट्स एरिजेता 
( जिस के जन्म-खान का ठीक पता नहीं है ) थूनानी भाषा का 
जावनेवाला एक बड़ा बुद्धिमान पुरुष था। खल्वाट चालेस 
(0॥8768 (86 800) ने इसे अपने देश फांस में बुल्लाया था।ः 
और और देशों के राजाओं से भी इसकी मुलाकात थी। यह दाशेनिक 
आयहैंए्ड का रहनेवाला था। इसके समय में आयलेंड विद्या 
का अच्छा ढेन्द्र था। इसके मत से विवेक अथोत ज्ञान और 
धर्म या विश्वास एक हैं। विश्वास से जिस बात का खर्य ग्रहण 
होता है, उसी का प्रमाण ज्ञान से दिया जाता है। सब मनुष्यों: 
को एक मात्र ईश्वर ने विवेक शक्ति दी है। इसके हारा सब कोई 
अनर्थ का मिश्चय कर सकते हैं । काय्य-कारण सम्बन्ध से 
पदार्थों के चार विभाग हैं--अकाये-कारण, कार्य-कारण,, 
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हू ९ [न 
नकार्य-अकारण और अकाय-अकारण $&। इश्वर काय नहीं 
है, पर सब का कारण है। बुद्धि, प्राण, सुख आदि इंशर के 
कार्य हैं; और वे खय भो अन्य वस्तुओं के कारण है। प्रथक्‌ 
व्यक्ति केवल कार्य हैं, कारण नहीं। फिर समस्त संसार जिसमें 
लौट जाता है, वह ईश्वर न काये है. और न कारण । इस प्रकार 
यह देखा जाता है कि प्रथम और चतुर्थ दोनों एक ही वस्तु हैं। 
सृष्टि-कार्य को देखा जाय, तो ईश्वर प्रथम अथोत्‌ श्रकाये-कारण 
'है; और लय को देखा जाय तो अकाय-अकारण है। दुःख कोई 
वस्तु नहीं है। सुख के अभाव को ही दुःख कहते हैं। ईश्वर से 
चैमुस्य के कारण सनष्य की आत्मा दुःख में पड़ी है। इधर 
के ज्ञान से बढ़कर कोई धम नहीं है। इशवर का ज्ञान हो जाने 
से ही मनष्य की सदूगति हो जाती है | इंश्वर के यहाँ पहुँचने 
पर मनृष्य की आत्मा ईश्वर में मित्र नहीं जाती; केवल पूर्ण 

ज्ञाव्मय होकर सुद्थी हो जाती है। 
स्त्ाद्स एरीजेना माध्यमिक छाल के प्रारम्भिक्त भाग का 
दूसरा महान्‌ पुरुष हुआ । इसके और आगरिविन के वीच में प्रायः 
पाँच सो वर्षों का अन्तर हे! इसलिये इन पाँच सौ वर्षों को 
अन्धकार युग (080: 42८) कहते हैं । यह दाशनिक शालेमेन 
( 0॥४7९॥४४४९ ) के ज्ञान सम्बन्धी पुनरोत्यात का फल है । 
इससे घंटे के सिद्धान्तों को सर्वेश्वर वाद ( ९४४४४४४४ ) की 





# मूछ प्रकृतिरिविक्नतिमेहदाद्याः प्रकृतिविकृतथः सप्त। 
पोद्शकस्तु दिकारो न प्रक्ृतिनविक्ृत्तिः पुरुष!॥ 
सांज्य कारिका । 
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सीमा तक पहुँचा दिया था। इसने सामान्य फो दी सत्‌ मानकर 
सामान्य सम्बन्धी विवाद की नींव डाली। सर्वेश्वर वाद और व्यक्ति 
गद एवं सामान्य सम्बन्धो विवाद स्कोलास्टिसिज्म ( 80॥0|&- 
शाल5ए ) या सम्प्रदाय वाद के मुख्य प्रश्न थे। सम्प्रदाय बाद 
पारिभाषिक अर्थ में माध्यमिक काल के और विशेष कर एरि- 
जिनों के उत्तर फाल के दशनों फो कहते हैं। ये लोग सम्प्रदाय 
(८॥ए८॥) सिद्धान्तों को जाँच के विना खीकार फरते थे। पीछे 
से बुद्धि द्वारा उनका समर्थन फरते और तिगमनात्मक तके द्वार 
उनसे नए सिद्धान्त निकालते थे । इस काल में तक शास्र आकार 
बाद की पराकाप्टा को पहुँच गया था। 
एल्सेस्म--एरिजेना फे बाद विरेंगर, विलियम आदि बहुतेरे 
दाश्निक हुए; पर इन सब में मौलिफ पिचारवाला एस्सेल्म था। 
युरोप के दृशन पर इसका बड़ा भारी प्रभाव पड़ा | एन्सेल्म का 
जन्म लोग्यार्डी के एक अच्छे वंश में हुआ था। इसने समयानसार 
थामिक शिक्षा पाई थी। युरोप की प्राचीन धम-पुस्तकों में जो तत्न 
दिए है, उनको शुद्ध युक्तियां से उपपादन करना इसका मुख्य 
उद्देश्य था। जैसा ऐंटो ने दिखलाया है कि सामान्य प्रत्यय वास्तव 
है, अर्थात्‌ उठी फे रहने से व्यक्तियों फी स्थिति है, वैसा ही 
गन्तेल्स ने सी दिखाया है। जैसे सब गो-व्यक्तियों में वर्तमान 
एक गोल है; फिर गो, मद्दिप भादि में पशुल्न है। ऐसे ही ऊँचे जाते 
“जाते सब से वढ़ा जो सामान्य अथोत्‌ सत्ता है, वही ईश्वर है। जितने 
कार्य हैं, उन सब का फारण अवश्य है। यह कारण एक हो सकता है 
या अनेक | यदि एक है, तो ईश्वर सिद्ध हुआ। यदि अनेक है, तो 
तीन विऋरप हो सकते हैं। यदि इव झनेक फारणों का फिर कोई 
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कोरण है, तो ऐेश्वर की सिद्धि हुईं। या सब अनेक कारण सर्- 
भू हों, तो उनमें खय॑ होने की जो शक्ति है, चद्दी शक्ति एक हुई 
ओर यही इश्वर-वादियों का ईश्वर है। तीसरा विकत्प यह हो' 
सकता है कि ये अनेक कारण पररपराधीन हों। पर इस पत्त में 
अन्योन्याश्रय दोप पढ़ता है। इसलिये यह सिद्ध हुआ कि एक 
झबर ही सब जगतू का कारण है। यह ईश्वर खबंभू , पार- 
मार्थिक, पराश्रय-रहित और परा शक्ति है। 
इश्वर की सत्ता का मुख्य प्रमाण एस्सेल्म ने इस प्रकार दिया 
हैकि मनुष्य को पूरी ईश्वर का बोध है। अब यदि ईश्वर असत 
है, तो उसमें अ्पूरणता आई। इसलिये पूर्ण ईश्वर की सत्ता अवश्य 
है। पूर्तामें सत्ता शामिल है; वह सत्ताशन्य नहीं है। इसी प्रमाण 
को सत्ता-सम्बन्धिनी युक्ति (0॥००्साद्वा #?07९॥() 
कहते हैं। गानित्ञो आदि दाशनिकों ने इस प्रमाण का खण्डन' 
किया और दिखाया कि वशतु का वोध और वस्तु दोनों मिन्‍नहें। 
यदि दूध का समुद्र मनुष्य के मन में आ जाय तो, दसकी बाह्य 
सत्ता सानना जैसे उन्माद है, वैसे ही श्वर की वात्तव सत्ता का 
कस्पना से प्रमाण देना भी उन्‍्माद है। इसका यही उत्तर दिया जा 
सकता है कि जिस प्रकार पूर्णता के विचार में सत्ता का विचार 
शामित्र है, उसी प्रकार दूध के समुद्र के बोध हें आवश्यक 
रुप से सत्ता का विचार शामिल नहीं है। 
६ मध्य युग के आगरिटन, एन्सेस्म आदि दाशैनिकों ने ईसाई: 
: धरम पर और बहुत सी बातें कही हैं, जिनको शुद्ध दर्शन के 
इत्तांतों में बताने की आवश्यकता नहीं है । 
अब इश्वर आदि के रपपादन में सामान्य प्रत्ययों की इतनी 
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आवश्यकता पड़ी कि इनके विषय में दाशेनिकों के दो मत चले | 
कुछ लोग सामान्य प्रत्ययों फो वास्तव और कुछ अवास्तव सममते 
थे। व्यक्तियों में गोत्व कोई एक प्रथक वस्तु है, जिसके रहने के 
कारण सब व्यक्तियाँ “गो” कही जाती हैं--यह एक मत था; 
और दूसरे सत के अनसार व्यक्तियों से प्रथक्‌ जाति कोई वस्तु 
नहीं है। पहले मत को वस्तु वाद ( ९४७70 ) और दूसरे मत 
को नाम वाद (07070॥79)570 ) कहते हैं & | 

एन्सेल्म और विलियम के मत से जाति या सामान्य प्रत्यय 
पारमार्थिक वस्तु है। रोसेलिनस के मत से जाति प्रथक्‌ वस्तु 
नहीं हैं। एवेलड नामक दाशनिक ने एक प्रकार से इस माग़े को 
ते किया था। यह नामवादी या वस्तुवादी न था। यह भानस- 
बोधवादी ( 000०९७/४०5६ ) था । इसके मत से जाति एथक्‌ 
चत्तु नहीं है, पर उसकी मानस स्थिति है । एवेलडे और श्वगो 
खतंत्र विचार के दाशनिक थे। इन्हें धर्म के बन्धनों में व्यथ पढ़ना 
अभिमत नहीं था | ये लोग ज्ञानवाद्‌ ही की मुक्ति मानते थे । 
इसाई मत के अवलम्बन के षिना उद्धार नहीं होता, यह इनका मठ 





# यह समखा न्याय एवं व्याकरण अन्‍्थों में भी उठाई गई है भौर 
दोनों ही मत प्रतिपादित किए यए हैं । एक पक्ष ने जाति को व्यक्तियों ले 
भिन्न मानकर पद का अर्थ जाति में माना है। दूसरे पक्ष ने व्यक्ति को 
ही वास्तव मानकर शब्द का अथ च्यक्ति में माना है। और तीसरे पक्ष ने 
भाक्ृति में शब्द का अर्थ माना है। न्याय दशन में तीनों का मत सिद्ध 
रखा है (न्याय दशेन, भ० ३, जा० २, सू० ५६-६० )। भरवी दाशनिकों 
ने भी यह प्रश्न उठाया है। मुसतमानों में भरूफरावी महाशय वस्तुवादी! 
( 2९०5 ) थे । 


3. 
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नहीं था। हथूगोने समयानुसार मन की शक्तियों फा भी अन्वेषण 
किया था। इसके मतसे आत्मा पी तीन शक्तियाँ एैं--शारीरिड, 
आण-सम्बन्धी और मानस । यकृत में शारीरिक शक्ति है, जिसके 
द्वारा रुधिर आदि बनते हैं। हृदयमें श्राणशक्ति है, जिसके द्वार 
नाड़ी आदि में रुघिर की गति होती है। भर मानस शक्ति 
मस्तिष्क में है, जिससे ज्ञान होता है । 

इस समय दारोनिकों में बहुत से व्यथ्थ प्रश्न उठे। इन्हीं 
अश्नों ८ उत्तर देने के प्रयत्न में दाशेनिक अपना जीवन वरिताते ये । 
भीटर दी लोम्बाढ के लेखों में कुछ ऐसे प्रश्न हैं, जिनसे इस समय 
के दाशनिकों की प्रवृत्ति विदित हो जायगी। उनके कुछ 
उदाहरण यहाँ पर दिए जाते हैं। | 

शैश्वर सृष्टि में खतस्त्र हैया परतंत्र ! यदि सतंत्र हो, तो सृष्टि 
काज्ञान उसे पहले से नहीं होगा; क्योंफि यह निश्य ही नहीं है कि 
'सृष्टि होगी कि रहीं । यदि पहले से ज्ञान हो, तो उसी के अनुसार 
'सृष्टि होगी। ऐसी दशा में इश्वर परतंत्र हुभा। 

बह के पहले ईश्वर कहाँ था ? क्योंकि सब स्थान तो सृष्टि 

| 

ईश्वर फी वर्तमान सृष्टि से रत्तम सृष्टि हो सकती है या नहीं ! 
यदि नहीं हो सकती,वो ईश्वर सेशत्तिमान्‌ नहीं है; और यदि हो 
सकती है, तो वैसी ही उत्तम सृष्टि क्यों न बनाई गई ९ 

देवताओं के शरीर है या नहीं ) वेपाप फरते हैं या नहीं १.! 

देवता या ईश्वर महतष्यों को देख पढ़ते हैं या नहीं? यदि देख .' 
पढ़ते हैं, तो किस रुप में ९ । 


प्रायः ऐसे ऐसे झाफदन्त परीक्षापरशतों के विचार इस सम्रय 
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होते थे। इन दाशनिकों ने किसी न३ बात का विचार नहीं किया । 
इसलिये यहाँ सब के दशेनों का विवरण न देकर इनमें से मुख्य 
तीन दाशंनिकों का कुछ वृत्तान्त दिया जाता है। ये तीन टॉमस, 
डुंस स्कॉट्स शोर ओकम थे । 


टामस ऐक्वाइनस--यह डोमिनिक सम्प्रदाय का एक साधु 
था । इसका मुख्य रद्देश्य अरिस्टाटल के मत का पुनरोद्धार था | 
इसके मत से भाव और अभाव दो पदार्थ हैं। गो, वृष प्रादि 
भाव हैं; दारिद्रय श्रादि अमाव हैं | भाव पदाथ करे दो भेद हैं-- 
दब्य और आकार (१8४९३ धए0 ४० ) । ईश्वर शुद्ध 
आकार है; और द्रव्य तथा आकार दोनों मिलकर बने हैं। 
आकार वास्तव है और द्रव्य योग्यता सात्र है । आकार जितंना ही 
अपूरण होगा, व्यक्तियों की संख्या उतनी ही अधिक होगी। जितनी 
ही पूर्णता अधिक द्वोती है, उतनी ही व्यक्ति-संख्या कम होती है । 
ईश्वर पूर्णोकार है; इसलिये वह एक है। 


ईश्वर के यहाँ सत्ता और ज्ञान एक है। मलुष्यों में जिस 
वस्तु की सत्ता रहती है, उसका ज्ञान होता है; श्रथात्‌ सत्ता और 
ज्ञान भिन्न हैं। पर ईश्वर के यहाँ ये दोनों एक हैं। ईश्वर सत्य 
खरुप है; इसलिये उसकी सत्ता में किसी को सन्देह् नहीं होना 
चाहिए | दशन का प्रथम काये इख्वर का उपपादन है। पर यदि 
श्र ने श्रवतार लेकर मनुष्यों में अपने खरूप को प्रकाशित न 
किया होता, तो भलुष्य में इतनी शक्िट| कभी न थी कि ख़बं 
अ्रपनी बुद्धि से इेधवर का पता लगा रद 

शशवर की सत्ता को इसने घार ' * | से सिद्ध ढिया है-- 


3१९. 


(क) प्रत्येक वस्तु में गति है। गति का फोई प्रथम निरपेद 
कारण होना चाहिए। 

(& ) सांसारिफ पदार्थ अपूर्ण श्र सापेक्ष हैं; इसलिये 
एक पूर्ण भौर निरपेत् पदार्थ चादिए । 

(इस प्रकार की युक्यों को कास्ट ने “विश्व सम्बन्धिती 
( $%ण्गा०१्रण० ) घक्‍्तियाँ” कहा है । ) 

(ग) संसार में पदाथ क्रमबद्ध & ।हस क्रम था भ्णा भी 
पूरा करने के लिये पूर्ण पदार्थ की आ्रावश्वकता है।..» 

(घ ) प्रत्येक पदार्थ किसी उद्देश्य को पूर्ण करत $ है । संप्तार 
का पहेश्य पूण करने था कराने के लिये योई बुतिह आएए। 
ये पिछली दो पिद्धियाँ लक्ष्य सम्बन्धी ( ['ा००९/ व) *ई 
गई हैं। इसमे मनुष्य के अमरत्व के विषय में पर है दी हूँ 
युक्तियों को थोड़े बहुत शन्तर से दोहराया है | हर्सावय पीर डी 
, , तीन शक्तियाँ मानी हँ--संवेदन शक्त्ति, बुद्धि जो मेरे दिशर5 

शक्ति और बुद्धि की शक्य या सम्भावित शक्ति | 'इतामर 


ज्ञान नोचा है। सामान्य प्रत्यय सम्बन्धी ( / . तो ,) 
ज्ञान वास्तव है । किन्तु ऐस 
होता है। इत्तम सृष्टि हो सकती है या नहीं ? 


इसने मनुष्य की खठ सर्वशक्तिमार्‌ नहीं है; और यदि हो 
यह भी मनुष्य का निश्रेय / सृष्टि क्यों नथनाई गई ! 
मानता है; किन्तु इसके ( या नहीं | वेषाप फरते हैं या नहीं १.५ 
'करन से प्राप्त ज्ञान या (० पढ़ते हैं या नहीं! यदि देख 
करते हैं और मनुष्य 4९ । 
नेतिफ मूल्य उसके तक्षदन्त परीक्षा-प्रश्नों के विचार इस समय 


का 
। [ १०१] 
सदाचार का परिमाण ईश्वर की बुद्धि यों/इश्वरीय “नियम, है 
जुराई को यह भी अभावात्मक मानता है । 
डंस स्कॉट्स--यह नाथम्बरलेए्ड का निवासी थे | यंह 
ऑंसिस सम्प्रदाय का साधु था और शआआक्प्फोड आदि स्थानों में 
अध्यापक रहा था। इसके समय तक दशन शास्त्र फिर धर्म शासन स 
सतंत्र हो चला था क| यहाँ तक कि अनेक विषयों में दोनों पररपर 
विरद्ध थे। इसके अनसार शास्त्र प्रमाण गौण है और तक मुख्यदे । 
जो मनष्य की बुद्धि से ठीक ठीक निकले, यदि वही शाल्तरों में भी 
हो,तो शास्र ठीक हैं । टॉमस के मत से ईश्वर की इच्छा बुद्धि के 
अधीन है; अर्थात्‌ खतंत्र नहीं है | परन्तु स्कॉद्स के अनुसार यह्‌ 
बात ठौक नहीं जान पढ़ती; क्योंकि इस बात क्षे मानने से इेश्वर 
और मनष्य सभी बुद्धि के अधीन हो जाते हैं । यदि कृति शक्ति 
पराघीन है, तो पाप पुए्य का भेद आसब्भव है; क्योंकि मनुष्य 
अपनी इच्छा से तो कुछ कर नहीं सकता। बुद्धि के वश होकर जो 
चाहे, सो करता है। बुद्धि के अधीन होने से ईश्वर की भी स्वतंत्रता 
तु की सत्ता रहती ई, इउण फनी है। इसलिये इच्छा शक्ति 
ज्ञान मिन्न हैं| पर ईश्वर के यहाँ ये! हुई | इस सृष्टि में जिस की 
खरुप है; इसलिये उध्की सत्ता में 7, यद्दी निश्चय रखना चाहिए 
चाहिए । दर्शन का प्रथम काये इैश्वर हा अनुगामी था । यह 
ईश्वर ने अवतार लेकर मलुष्यों में अपलेगोग परथक्‌ वरतु मानते हैँ 
किया होता, तो मलुष्य में इतनी शकित्यों वह एक काल में अनेक 
अपर बुद्धि से ईश्वर का पता लगा केग" एप ऊ 
ईश्वर की सत्ता को इसने चार “है. ही:झरू हो 





[ १०२ ] 


व्यक्तियों में अर्थात्‌ अनेक स्थानों में कैसे रहती ! इसलिये श्रोकम' 
के अ्रंनुसार जाति अनेक व्यक्तिगत सदश धर्मो' के समुदाय का 
नाम मात्र है। वह व्यक्तियों से प्रथक्‌ कोई वस्तु नहीं है। 
ओकम के साथ माध्यमिक काल का दूसरा भाग समाप्त होता 
है। इस के समय में धामिक ग्रंथों की, दाशेनिक युक्तियों द्वार 
पुष्टि करने की प्रथा प्रायः उठ गई थी। इसका आन्दोलन 
टॉमस एक्वाइनस से आरम्भ हुआ था । उसने इस वात को 
उठाया था कि कौन सी बात केवल श्रद्धा और विश्वास पर 
माननी चाहिए और कौन सी युक्ति से । यह वात ढंस स्कॉद्स 
और ओकेम के विचारों से और भी स्पष्ट हो गई। विश्वास 
और युक्ति के क्षेत्र, जो माध्यमिक काल के आरम्भ में मिलाए 
जाते थे, अब अलग हों गए।जो सामान्य या जातियाँ वास्तविक 
मानी जाती थीं, उनकी सत्ता मनुष्य के मन में ही रह गई। 
सामान्य तीन प्रकार से सत्‌ माने जाते थे-(१) ईश्वर के ज्ञान में 
वाह्तविक रुप से; (२) सांसारिक पदार्थों की उत्पत्ति से पहले 
( &0। रि९॥॥ ); मनुष्य के सन में प्रत्यय रूप से अथोत वस्तुओं 
में से प्रत्या्वर रीतिसे प्राप्त होकर ( 708४८ रिशा ); और (३) 
व्यक्तियों था पदार्थों में ([॥ ९९०) । टॉमस के मत से इन की 
वात्तविक सत्ता व्यक्तियों में ही हो सकती है। मनुष्य के विचार 
की सत्ता वास्तविक सत्ता नहीं है । पदार्थो' का धर्म पदार्थों' में ही 
रहता है। ओकम में आकर ये विचार और भी स्पष्ट हो गए। 
टामस ने इनकी खतंत्र सत्ता कुछ कुछ ईश्वर के ज्ञान में मानी थी; 
किन्तु ओकम के मत से इश्वर के ज्ञान में भी इन सामान्यों की 
' वैसी ही सत्ता थी, जैसी कि मतुष्य ज्ञान में | इसी कारण पेरिस 


[ १०३ ]. 


के विश्वविद्यालय ने इस की पुस्तकों का. बहिष्कार कर दिया 
था। उसके सो वर्ष पश्चात्‌ उस विद्यालय में यह प्रथा हो गई 
थी कि जो कोई वहाँ पढ़ावे, वह इस बात की शपथ ख़ाकर 
प्रतिज्ञा करे कि में वस्तुवाद पढ़ाऊँगा | ईसाई धर्म में व्यक्ति को 
भाना है। जैसे जैसे ईसाई धर्म यूनानी दर्शनों के प्रभाव से मुक्त 
होता गया, वैसे वैसे मुसलमानी सर्वेश्वर-वादियों के प्रभाव से 
बचाने क लिये उस पर ध्यान देना और भी आवश्यक हो गया। 

टॉमस एक्वाइनस ने व्यक्ति की समस्या उठाई थी। अब यह 
प्रश्न उठा कि व्यक्तिता मेटर या पदार्थ का भेद है अथवा आकार 
का | टॉमस ने व्यक्तिता को पदार्थ या मैटर का भेद माना था। 
किन्तु ढंस स्कॉट्सू ने इस भेद को पदाथ में नहीं मात्रा । जिस 
प्रकार जाति में उपजाति लगी रहती है, उसी प्रकार उपजाति में 
व्यक्ति लगा हुआ है | व्यक्तित्व का सिद्धान्त मैटर से अलग है! 
व्यक्ति वास्तव है और सामान्य दसारे विचार में है। 


दूधरा अध्याय. 


वत्तमान काल का उदय 


सोलहवीं शताब्दी के मध्य में जामति या पुनरुत्थान (रिशा9)० 
85५0० ) का समय आरस्भ हुआ। इस जाम्रति का फैल्ञाब चारों 
ओर हुआ। युरोप की राजनीतिक अवस्था इस जाप्रति का कारण 
थी | यूनान पर तुझोँ की विजय हुईं। यूनान का नाश हुआ, 
किन्तु उसके साथ ही और देश सभ्य हो गए। यूनाव के लोग 
इटली और अन्य देशों में फेल गए और वहाँ पर उनके हारा 
यूनानी प्रंथों का. प्रचार हो गया। पहले अन्य देशवाल्ों को जिन 
अँथों का ज्ञान उत्नदे सीधे अनुवादों द्वारा होता था, अब छस्तका 
परिचय भागे हुए यूनानियों द्वारा मूल भाषा में होने लगा । 
यूवात्री साहित्य और कला-कोशल के प्रति लोगों को श्रद्धा पढ़ने 
लगी । उन दिनों पोप ओर चर्च का बड़ा प्रभाव था । राजनीतिक 
ज़ेत्र में साम्राज्य के आगे राज्यकुद्ध नहीं समझा जाता था। जाप्रति 
के समय धार्मिक और राजनीतिक अधिकारियों का प्रभाव कम हो 
गया और व्यक्ति फो खट्टे होने की गुंजाइश मित्री । पोप के 
अधिकार कम होते के ओर भी कई कारण थे; किन्तु उनमें मार्टिन 
स्यूथर के सुधार मुख्य थे। प्राचीनता का भी अधिकार उठ चला 
था| लोग बाइबिल और अरस्तू तक के विरुद्ध कहने का साइस 
करते थे | यद्यपि उस सम्रय के ल्लोग नई बातों में विश्वास करने 
को तैयार न थे और गेल्ीलियो ( 50॥९० ) आदि को धामिक 
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'लोगों के शांसन में आना पढ़ा था, तथापि उन लोगों ने विचार- 
सातंत्रय की नोव डाली | गेलीलियो, कोपनिकस, केप्वर आदि ने 
' ज्योतिष शास्ष फ्रो पलदा दे दिया था । विज्ञान में लोगों की रुचि 
चढ़ गई थी। इसी जाभ्रति की अवस्था में नवीन विज्ञान और 
दशेतनों का उदय हुआ । इदली में ब्रनो, इंगलैएड में फ्रेसिस 
चेकन, और फ्रांस में डेकाट आदि ने नवीन दर्शन चलाया '$। 
ब्रनो--जायोडना बनो नेपुस्स का निवासी था। यह डढोमिनिक 
. मत का साधु था और देश देश घमता फिरता था। घमन्‍्त में 
वेनिस नगर में धम-परीक्षा सभा ( [700]840409 ) की श्राज्ञा 
से यह कैद क्रिया गया और जीता ही जला दिया गया। 
न्रनो ने सूय-केन्द्रिक ब्योतिष का अनुसरण किया । यह 
नक्षत्रों को भी सूय समझता था । इसका मत था कि प्रृथ्वी चारों 
ओर चलती है और प्रहों में से एक है। विश्व अनन्त है और 
उसमें असंख्य सूय हैं। 
दो अनन्त वस्तुओं की स्थिति नहीं हो सकती; क्योंकि उनमें 
से एक दूसरी से अलग रहकर परस्पर दोनों को परिमित करती 
रहेगी । संसार अनन्त है; और ईश्वर को भी लोग धननन्‍्त कहते 
हैं; इसलिये ईश्वर संसार से अभिन्न है। संसार का उपादान कारण 


8 यथपि माध्यमिक काल के अन्त में जेकब, बीम, एकद्दाद भोर जमनी 
के कई ईसाई मीमांसक हुए, पर उनका यहाँ उल्केख नहीं किया जायगा। 
भरव, तुर्की भौर स्पेन के सुसदमानों ने यूनानी दाद्निकों की परम्परा में 
आकर माध्यमिक काछ के दुश्नों का विस्तार किया। उनछोगों के विचार 

देसाई दाशनिकों के से ही थे | 
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( [0॥80॥६ ९४४5६ ) ईथवर है। जैसे मृत्तिका और घट अभिन्न 
हैं, वैसे ही संसार और शेर अभिन्न हैं। ईश्वर सर्वत्यापी शोर 
सर्वशक्तिमाव है। उत्पत्ति भर नाश आपेक्तिक वस्तुएँहैं। 
सर्वथा न किसी चीज़ को उस्त्ति है और न फ्रिप्ती वस्तु का 
स्वथा नाश है | केवल सब वस्तुओं का भवस्थान्तर में परिणाम 
होता रहता है, जिससे देखनेवाले को उत्पत्ति और नाश मालुम 
होता है। मूतते और अमूर्त का भेद वास्तव नहीं है| एक ही वस्तु. 
छोटी से छोटी और घड़ी से वढ़ी हो सकती है। बीज से पौधा, 
पौधे से धन्न, अन्न से रस, रस से रुधिर, रुधिर से वीय, वीये से 
गर्भ, गर्भ से शरीर और शरीर से मिट्टी होती है। फिर उसी मिट्टी 
से बीज आदि क्रम से शरीर होता है । इसलिये जो वास्तव द्रव्य 
सब में रहता भी एक साहै, वह न भूत है और न अमूर्त 
है। वह छुछ अनिवंचतीय है, जिसके नाना रुप दो सकते हैं 
संसार में सभी वस्तुओं में एक प्रत्यक्ष शरीरांश है और एक फारण 
शक्ति श्रथोव्‌ आत्मा का अंश है। सम्पू् संसार एक शरीर है, 
जिसकी आत्मा ईश्वर है। इस संसार में असंख्य बस्तुएँ शक्ति 
केन्द्र खरूप ( |(०७४१ ) वर्तमान है। ये सभी शक्ति-केद्र 
सजीव हैं। प्रत्येक केन्द्र में अन्तर और बाह्य भ्रथात्‌ संकोच 
और प्रसार रूपी दो शक्तियाँ हैं। प्रसार-शक्ति के द्वारा शरीर 
दृश्य होता है; और संकोच शक्ति से शक्तिलकेन्द्र अपने ही 
अमूत रुप में रहता हुआ ज्ञानमय जीवन बिताता है। 
'कैस्पेनेला--इस समय इटली का दूसरा दाशनिक कैम्पेनेता 
नाम का हुआ। उस समय रोमन कैथोलिक धर्म के अधिए्ठाता' 
पोष संहाशय के अत्याचारों से खतंत्रविचार का कोई पुरुष निर्भय 
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नहीं रह सकता था। उत्ताईंस वष तक भयानक कैद भोगकर' 
केम्पेनेला नेपुस्स में मरा | 

केम्पेनेला के गत से जब तक ज्ञान-शक्ति की परीक्षा नकर लीः 
जाय, तव तक किसी दाशनिक सिद्धान्त का प्रकाश करना उचित 
नहीं है। ज्ञान के मूल दो हैं--अत्यक्ष और तके; शथोत्‌ वाढ ज्ञानः 
और आन्तर ज्ञान । वाह्ष ज्ञान से जो वस्तु विदित होती है, वह 
वात्तवव नहीं है, जैसा फि यूनान के संशयनवादियों ने दिखाया है; 
क्योंकि वरतुतः बाए पदार्थ हमारी ही इन्द्रियों में होनेवाले परिवतनों 
के समूह रूप हैं । तथापि वाद्य वम्तु की स्थिति तक या अनुमान: 
से जान पढ़ती है। आन्तर ज्ञान द्वारा ज्ञाता और ज्ञाता से एथक्‌ 
ज्ञेय भयांत्‌ अहम और इद्म्‌ दोनों का अलग अलग भाग होता 
है। जिस वाद वरतु का भान खाभाविक रूप से सभी को होता है, 
उसका यदि प्रमाण माँगा जाय, तो चाद्ष इन्द्रिय-जन्य ज्ञान से उसका: 
उपपादन नहीं हो सकता। किन्तु आन्तर ज्ञान से बाह्ष बत्तु की 
स्थिति का प्रमाण दिया जा सकता है; क्योंकि ज्ञाता कहाँ तक 
खतंत्र है और किन विषयों में वाह्ष वस्तुओ्रों के अधीन है, यह उसे: 
स्य॑ ज्ञात है। पर इस आत्तर ज्ञान से भी वस्तुश्रों का पूर्ण ज्ञान 
नहीं होता; क्योंकि ज्ञान की श्रेणियाँ हैं। इेश्वर का ज्ञानः 
सवंधा पूर्ण है; औरों का ज्ञान श्रपूर्ण है। पूरे ज्ञान की ओर . 
ले जाना ही दशन का उद्देश्य है । 

शक्ति, ज्ञान और प्रवृत्ति ये तीनों संसार की स्थिति के मूल हैं । 
संसार का आविभोव द्ोनेके लिये जिस वस्तु से उसका आविभोकः 
हुआ, उसमें शक्ति अ्थोत्‌ सत्ता; जिसे उत्पन्न करता है, उसका: 
बोध भ्रथौत्‌ चिति; और उत्पत्ति की प्रवृत्ति अथोत्‌ उत्पादन में 
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-शचि (आनन्द) इन तीनों की आवश्यकता है | इसलिये सबिदानन्द 
स्वरुप इश्वर है, जिसमें संसार की उत्पत्ति, स्थिति और लय है। 
“ इसी लिये थोड़ी बहुत सत्ता,ज्ञान और आनन्द निर्जीव तथा सजीव 
-सभी में अवश्यानुरुप वतमान है। सजीव, निर्मीव सब में 
असत्ता, अज्ञान और दुःख से भय तथा सत्ता, ज्ञान भौर विवेक 
"से प्रीति होना खाभाविक है | इसी से सव की स्थिति है.। यद्दी 
धर्म है। सचिदानन्द की ओर समस्त संसार की प्रवृत्ति है । 

' इसी को धमम कहते हैं । 
इधर इटली में कोपनिकस आदि वैज्ञानिकों ने टालेमी का 
 भूकेन्द्रक ज्योतिप न्ठ फर नया सूये-फेन्द्रिक ज्योतिष सिद्धान्त रउप- 
“स्थित किया; और दाशनिक लोग बनो, कैम्पेनेशा, गैसेंडी आदि ऐसे 
“तथा अरतस्तू तक के प्राचीन दशनों का सारांश लेकर मध्य समय 
के सूखे दशनों की जड़ खोद रहे थे। उधर इंगलैंएड में वेकन और 
'हज्स तथा फ्रांस में डेकाट बढ़े खतंत्र विचार के दाशनिक हुए, 
“जिनके विचारों ने नए दशन का पूर्ण समारोह से आरम्भ किया। 
फेसिस वेकन--सूखी दाशंनिक कर्पनाओं में इंगहैस्ड की 
“श्रद्धा कभ्री अधिक न थी। तेरहवीं सदी में भी राजर वेकत 
अपने समय का बड़ा वैज्ञानिक और गयय लेखक हुआ। यह 
'बहुत काल तक अओंगरेजी शासन में प्रतिष्ठित पदों पर था। 
“पीछे अप्रतिष्ठा के कारण इसे पद छोड़ना पड़ा | अरस्तू ने 
“सिगमनात्मक अनुमान प्रधान तके शास्र ( 7,0/॥० ) लिखा था । 
'जिसमें निश्चित व्याप्तियों से अनेक विशेष निर्शय हो सकते थे । 
सब मनुष्य मरते हैं, यह ज्ञान होने से साक्रेटीज़ यदि सनुष्य 


“था, तो अवश्य मत्य था, यह जानना सुलभ है। पर इस विषय 
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पर अभी तक बहुत कम दृष्टि दी गई थी कि यह व्यापक ज्ञाक 
कि सब मनुष्य मरते हैं, कहाँ से भौर किस प्रकार हुआ । 
बिना इस वात का निश्चय किए कि सब मनुष्य नाशवान हैं 
इस पर से अनुमान करना वृथा है। अनुभव और परीक्षा 
(0088४7ए8)00 870 ए9९7760॥ ) के द्वारा व्याप्तिगह का 
साधन और उपपादन ही बेकन का मुख्य उद्देश्य था। घेकन के नए: 
तक शास्त्र ( ]प०५एग 0729707 ) द्वारा पहले पहल आग- 
मनात्मक तक (7070709 ) का प्रचार हुआ | बेकन नवजात" 
विज्ञान का पिता सममा जाता है । इसका यह अथ नहीं है कि 
उसने कोई बड़े भारी श्राविष्कार किए थे; वरन्‌ इसका यही' 
श्रसिप्राय है कि उसने वैज्ञानिक पद्धति निश्चित की । माध्यमिक 
काल में केवल धार्मिक विश्वास के आधार पर किसी बात को 
मानकर लोग निगमन निकालते थे | यदि ऐसे निमगनों का श्राधार 
सत्य है, तो वह भी सत्य है; अन्यथा नहीं | सत्य निगमनों को 
प्राप्त करने के लिये अन्ुमापक वाक्यों (2:677/565) की सत्यता' 
पूर्णतया सिद्ध कर लेनी चाहिए। यह व्याप्ति ज्ञान केवल' 
गणना नहीं है, रन भेद ओर समता के सम्बन्ध या आकार 
को देखना है । 

पुस्तकों के निरीक्षण से, प्राचीनों के अनुकरण से और मन 
की कर्पनाओं से किसी वात का यथार्थ निणेय नहीं हों सकता । 
आलतस्य के कारण भाग्य सानकर संतोष करना या सुन्दरता की 
दृष्टि से खर्ग, अमृत आदि की करपना करके मन बहलाना 
आदि वैज्ञानिकों या दाशनिकों का काय नहीं है। 

मनुष्य के मत की तीन शक्तियाँ हैं-स्मृति, करपता और 
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-बासव ज्ञान । स्मृति के अधीन ऐतिहासिक शास्त्र है। करपना के 
अधीत कविता के विषय हैं । ज्ञान के अधोन दर्शन के विषय हैं, 
“जिन के तीन विभाग हैं, धर्मशाल्न-प्रकृतिशास्र, और नरशात्र |. 
देवता आदि के विपय धर्मशाश्ष के श्न्तगंत हैं। वैज्ञानिक विषय 
प्रकृति शास्र में है; और मनः शास्र भ्रादि नर शाल्र के विषय 
'हैं। उपदेशों के ऊपर विश्वास न रखकर एक नियम के लिये धीरे 
धीरे अनेक प्रकार के उदाहरणों की परीक्षा करझे उस नियम की 
"यथार्थता या श्रयथार्थता का निर्णय करना भनृष्य का प्रथम 
कत्तेन्य है। खोज करनेवाले फो चाहिए कि वह अपने मन को 
'अचलित विश्वास से खाली कर दे। अभिप्राय यह है कि 
वैज्ञानिक खोज में इन विश्वासों का प्रभाव न पढ़ने दे। ये विश्वास 
जाति के (00]8 ० ६४6 ४069) व्यक्ति के (00]8 0 
76 6९0), बाजार के लोगों के ([00)8 ० ४६ ॥0:९/) 
ओर दाशनिकों तथा परिडतों के (00)६ ०( ४0९ ]'॥९४४६ ) 
हैं। इंश्वर-विद्या विश्वास का विषय है, विचार भर परीक्षा 
का नहीं। इसने इंश्वर-विद्या दो प्रकार की मानी है--एक 
प्रकृतिक ( )१४४४४४) १॥६०)०८४ ) और दूसरी इलहामी 
( १९८४९४९6 १॥९००४४ )। प्राकृतिक इंश्वर-विद्या द्वारा 
'इश्वर सम्बन्धी मोटा ज्ञान होता है। सूक्ष्म ज्ञान के लिये 
अइलहामी ज्ञान या शब्द-प्रमाण की शरण लेनी पढ़ेगी | बेकन फे 
अन्धों में माध्यमिक काल का प्रभाव कम हो गया। बेकन का 
कहना था कि थोड़े ज्ञान से मनष्य अनीश्वरवादी हो जायगा; 
पकिन्तु पूरे ज्ञान इश्वर में विश्वास स्थापित कर देगा। तात्पय 
यह कि विज्ञान और ईश्वर-विद्या के क्षेत्र बिलकुल्त अलग हो 
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गए । जैसा कि दिखाया जा चुका है, इस बात का सूत्रप्रात 
माध्यमिक काल के अन्तिम भाग में ही हो गया था।. बेकन में 
यह और भी स्पष्ट हो गया । वेकत ने अनुभव वाद 
( ॥09709॥ ) की नीव डाली । जो कुछ हमारा ज्ञान है, वह 
इन्द्रियों ढवाराही प्राप्त होता है । इस अनुभव वाद का 
'पू्ण परिणाम लॉक ( ,0९४८ ) से आरम्भ होनेवाले सम्प्रदायों 
में प्रकट होगा । हे 

हान्स--पेकन के कुछ सम्रय बाद इंगलैश्ड में हाज्स नामक 
दार्शनिक हुआ। यह नीति और आचार के विषयों का 
लेखक था । । 

कार्य से कारण का और कारण से काये का ज्ञान दशेन का 
मुख्य उद्देश्य है। यह उद्द श्यशुद्ध विचार करने से सिद्ध हो सकता 
है। विचार करना प्रत्ययों को जोड़ने और घटाने के अतिरिक्त श्रोर 
कुछ नहीं है। इसलिये उन्हीं वत्तुओं का विचार हो सकता है, 
जो सावयव अथात्‌ मूतते है$ क्योंकि उन्हीं के अंशों का जोड़ना 
और घटाना हो सकता है। जो निरवयव अमृत. वरतुएँ हैं, जैसे 
देव, देवदूत, आत्मा, ईश्वर आदि, वे दर्शन के विपय नहीं हैं । 
उनका ज्ञान भी नहीं हो सकता । वे भक्ति शास्त्र के विषय हैं | 
दार्शनिकों को चाहिए कि भक्तों के लिये इन विषयों को छोड़ दें 
और केवल मूर्त पदार्थो' में कार्य कारणा भाव की एरीज्ञा करें । 
परीक्षा के अविषय जो वस्तुएँ हैं, उनका ज्ञान असम्भाव्य है । 


>> 








48 यह नामवादी था। यथएि विज्ञान में सामान्य विचारों से काम 
बढ़ता है, किन्तु वास्तव में सामान्य पदार्थ कोई नहीं है । 
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संसार में दो प्रकार के पदाथ हैं। अक्षत्रिम या प्राकत और 
कृत्रिम या मानवाधीन। तक शास्त्र, पदाथे विज्ञान आदि के 
. विषय अक्ृत्रिम हैं। आचार, नीति आदि कृत्रिम विपय है. 
जो मलुध्य के अधीन हैं। संवेदन ( 7७०)।०६ ) के अतिरिक्त 
कोई ज्ञान नहीं है। इन्द्रियों में जो परिणाम होता है, उसी' 
के अनुभव को संबेदन कहते हैं | स्मृति के द्वारा सब विचार 
होते हैं और स्मृति संवेदन का सात्यय रूप है। संवेदन में र 
कुछ इन्द्रियों से बाहर निकलकर बाह्य वस्तुओं में जाता 
है, न बाह्य वस्तुओं से कोई प्रतिबिम्ब निकलकर इन्द्रियों में 
आता है। ऐन्द्रिक परमाणुओं में परिणाम उत्पन्न होता है, जो' 
ल्रायु तन्तुओं के द्वारा मस्तिष्क तक पहुँचता है। इसी से 
संबेदन होता है। शब्द, रुप, रस आदि केवल इन्द्रिय विकार हैं । 
इन्द्रियों में जो आघात होता है, वही प्रभा आदि के रूप में 
देख पढ़ता है। प्रभा आदि कोइ बाह्य वस्तु नहीं हैं। स्वनिष्ठ 
परिमाणों को वाद्य करके दिखलाना इन्द्रियों का भ्रम है। इन ऐन्दरि- 
यक आधातों का कारण कोई द्रव्य है, केवल इतना ही हम कह 
सकते हैं। उस द्रव्य में रूप, रस आदि का समझना केवल अ्रभ 
है । केवल मस्तिष्क के परिणामों को आत्मा कहते हैं। अमते. 
आत्मा कोई प्रथक्‌ वस्तु नहीं है & न 
मनुष्यों और पशुओं में केवल श्रेणी का भेद है । वस्तुतः 
& हँल्स ने दोनों ही बातें मानी हैं। ज्ञान को मस्तिष्क की क्रिया 
या गति (0(०५३०४) माता है; और कहीं कहीं उसको गति का फछ रुप 


माना है । पिछुडे मत को भाज कछ के छोग छात्रा वाद ( 399॥6- 
7078)|5ए० ) के नाम से निर्दिष्ट करते हैं। 
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दोनों ही काम, क्रोध आदि के अधीन हैं। दोनों ही प्रिय वस्तु 
की ओर जाते हैं और अग्रिय वस्तु से हटते हैं। जिस बात की 
पूएु कारण सामग्री (37006॥( (७४०7) था पहुचती है 
बह श्रवश्य होती है । उसे मनष्य रोक नहीं सकता। श्रच्छाई 
या बुराई कोई खतंत्र वस्तु नहीं है। जिसे जो भच्छा लगे, सो 
श्रच्छा; और जिसे जो बुरा लगे, सो बुरा। 

निरपेत्त भला कही नहीं है। इेश्वर को भी मताई निरपेषत नहीं: 
है। हमारा संकल्प ( ए॥||| ) हमारी इच्छाओं और प्रवृत्तियों 
का फत्ञ है। हमारा संकरप का कारण की अंश में बैंधा हुआ 
होने के कारण सतन्त्र नहीं है। हमारी खतन्त्रत क्रेवल इस 
बात में है कि हमारे लिये कोई बाहरी रुकावट नहीं है। 
मनष्य अंदर से खतन्त्र नहीं, किन्तु बाहर से खतन्त्र है। वह 
अपने राजतीतिक विचारों में सब मनष्यों के अधिकार बरावर 
रखता है। किन्तु बिना शासक के सत्र लोग लड़ाई माढ़ा 
करेंगे; इससे सब लोगों को खतत्त्रतापूषक एक राजा के 
अधीन होता चाहिए। शरत्तू ने मनुष्य को खभाव से 
समाजप्रिय माना है; किन्तु इसने उस्ते फाड़ खानेवाले जानवरों 
(६०॥० 80॥77 ॥४॥॥७) की कोटि में रखाहै। मनुष्य मनुष्य 
के लिये भेड़िया है । उसके इसी भेडिएपन को दबाए रखने के 
लिये राजा या राज्य चाहिए। 

इस प्रकार बनो, बेकन आदि दाशतनिकों ने नए विचार 
चलाए, जिनका पूरे विकास ढेकाट आदि ने किया। 


न्‍सकललनलपकसकं»पलया»2 रवाना. 


पाथाात्य दर्शनों का इतिहास 
' ( तीसरा खेड ) 
आधुनिक दर्शन 


पहला भाग 


पहला अध्याय 


ञै कु [न 
अवसार वाद ओर उससे गरमावित दर्शन 


डेकाई--मांस देश का विख्यात दाशेनिक और गणितह 
टेकार टरेन प्ान्त के हे नामक नगर में उत्पन्न हुआ था। 
आदि प्रदेशों में इसने कई युद्ध भी किए थे |दशेत्रपर “चिन्तन 
(॥०३४४०॥४ ) आदि अनेक पंथ इसने लिखे थे । खीढेन 
देश की रानी क्रिरिटिना इस विद्वान को बहुत मानती थी । उसके 
बुलाने पर यह खीडेन गया था। वहीं इसका देहान्त हुआ। 
' ब्रवीव रेखागणित में इसने वहुत से तत्वों का अन्वेपण किया था 
और अपने समय के गणितज्ञों में वढ़ी प्रतिष्ठा पाई थी । 

मनुष्य के शरीर विज्ञात से भी डेकाट बहुत कुछ परिचित 
था । शरीर विज्ञान के साथ प्रत्यक्ञानुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान का 
कैसा सम्बन्ध है और शरीर पर सन का कार्य कहाँ तक निमेर 
है, इत्यादि विषयों का विचार यह अच्छी तरद कर सकता 
था। इसलिये मानस विज्ञान की रीति ( ?87०॥००६४०४! 
१(७॥॥०॥ ) और वैज्ञानिक रीति ( 20808 ॥(०४8०॥ ) का. 
भी यही आरम्भक सममा जाता है । 

(जिस प्रकार वेक्रन नवीन विज्ञान का पिता सम्रमा जाता 
है, उसी प्रकार ढेकाट नवीन दर्शन का पिता माना जाता है |) वेकन 
की भाँति इसने भी श्राचीन कत्पनाओं को बिना सिद्ध किए हुए 
मानता उचित नहीं सममा । यह सव बातों को विवेक की कसौटी 
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पर करना ाइता था । यह खयं गशितह था और इसने दरशन 
शास्र में भी गणित, विशेष कर रेखागणित की पद्धति लगाई थी। 
रेखागणित में ब्रछ्ठ सवयंसिद्ध विचारों के आधार पर उनसे 
निगमन निकालकर चलते हैँ। पर दर्शन शास्त्र में भी इसने स्वयं- 
सिद्ध बातों को ढूँद़ना चाह । वह किसी बात को सहज में स्वय॑- 
सिद्ध मानने को तैयार न होता था--सब वातों की परीक्षा करना 
चाहता था । संशय को यह हद तक पहुँचाता चाहता था। 

पर पीरो आदि दाशंतिक्ों ने जैसे इसी संशय पर विश्राम 
किया, बैसे इसने संशय तक दी रह जाना उचित नहीं सममा। 
यदि यह निश्चय है कि मुझे संशय है, तो यह भी निश्नय हुआ.कि 
में सोचता हूँ; क्योंकि संशय करना एक प्रकार का सोच या विचार 
है। पर जो वस्तु है ही नहीं, वह कैसे छुछ विचार कर सकती 
है! इसलिये यदि में विचार कर सकता हूँ, तो में अवश्य हूँ। इससे 
वह निस्सन्देद सिद्ध हुआ कि में.हूँ । “में सोचता हूँ; इसी.लिये 
मैं हूँ।” ( 00800, श४० 8777 )# यही सिद्धान्त ठेकाट के दर्शन 
की आधार-शिला वतता । आगर्टिन ने भी यही प्रतिपादन किया 
था। पर ढेकाठ के प्रतिपादन की रीति कुछ नबीनता रखती 
है। “में सोचता हूँ, इसी लिये में हैँ” यह कोई अनुमान नहीं 

# श्री शंकराचाय्ये का निम्नलिखित छोक इस भाव से मिलता 
छुरुता ईै-- 

भदमित्यस्मिन्ने कस्पास्ति संशयः पएुंसः । 
अन्नापि संशयरचेत संशयिता यः स एच भवसित्व ॥ 

भर्थाद्‌-“मैं हूँ” इस विषय में किस आदमी को संशय हो सकता 

है? यदि इसमें किसी को संशय हो, तो वह संशय करनेवाला ही वू है । 
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है। यह तो खय॑स्रिद्ध है। इसका केवल विवरण हो सकता है, 
कोई प्रमाण नहीं दिया जा सकता। 

इस प्रफार जब यह स्वयंसिद्ध है कि में हूँ, तथ ऐसे द्वी रपष्ठ 
रूप से जो कुछ मेरे विचार में हो या जो इस प्रतिपाय से निकते, 
उसके अतिरिक्त और किसी वात का विश्वास नहीं करना चाहिए। 
स्पप्ट और असन्दिग्ध विचार ही सत्य कहे जा सकते हैं। जब 
इन्द्िय ज्ञान द्वारा सत ज्ञान की प्राप्ति नहीं होती और सत्‌ शान 
के लिये स्वय॑सिद्ध सिद्धान्तों की आवश्यकता है, तब यहू स्वयं- 
सिद्ध सिद्धान्त या विचार भनुष्य में सहज या जन्म से ही प्राप्त 
होना चाहिए । यह सहज विचारों ([77206 0०85) को सानता 
भरा । यह विचार अंठुभव से खतंत्र है। .. 

' एक ज्ञात ऐसा विलक्षण है, जो भ्रात्मातिरिक्त वस्तु का 
सांधक है। मनुष्य को इश्वर की स्थिति में विश्वास है। पर यह विश्वास 
कहाँ से आया १ यदि कहें कि बाह्य वस्तुश्रों की तरद इश्बर 
भी मन की करपना या श्रम है, तो छीक नहीं; क्योंकि अनन्त, 
अपरिच्छिन्न, पूर्ण परमेश्वर की करपना सान्‍्त, परिच्छिन्त और 
अपूर्ण मन कैसे कर सकता है ( कारण में कार्य के उसन्न फरने 
की सामथ्य चाहिए। इसके अतिरिक्त अपूर्ण से पूरा का अवुमान 
भी नहीं हो सक्ता। जब तक हमारे मनमें पूर्ण का विचार न हो, 
तब तक हम किसी पदार्थ को किस प्रकार अरपूर्ण कह सकते हैं ! 
पूर्ण ही आदर है। जब हम अपने को इस आदशे से न्यून 
पाते हैं, तभी हम अपने को अपूर्ण कहते हैं। हम यह कह सकते 
हैं कि जैसे मन में भशर्फियों की करपना होने से वस्तुतः अ्शाष्याँ 
थ्रा नहीं जाती, वैसे ही मन में ईश्वर की करपना द्वोने से ईश्वर 
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की वास्तविक सत्ता स्थापित नहीं दोती । परन्तु यह कथन परीक्षा 
से कुतरवी जान पढ़ता है; क्योंकि ईश्वर पूर्ण है; ऐसा हम लोगों 
ः क्षाज्ञान है; और पूर्णता में सत्ता लगी हुईं है। मलुष्य को जिस 
ईश्वर का ज्ञान है, यदि वह असत्‌ हो, तो दूसरी सतू वस्तु 
उससे अधिक पूर्ण और उत्तम समझी जा सकती है। पर “इश्वर 
शब्द का तो अर्थ ही सत्‌ और पूर्ण है; इसलिये सतू और 
पूणु का ज्ञान होने से उसकी सत्ता सिद्ध नहीं हुई, यह कहना 
कुतक मात्र है। यदि पूरता में सत्ता न हो, तो वह पूराता 
ही नहीं । असत्‌ पर्णता में वद्तोव्याघात दोप आता है। 

एन्सेल्म ने भी यह बात दिखलाई है; पर उसके मत से 
हमारेज्ञान अधीन ईश्वर की खथिति है; और ढेकार के मत से 
ईश्वर को स्थिति के कारण हमें इश्वर का ज्ञान है। यही दोनों 
भ्तों में भेद है । 

अब इस प्रकार !ें हैँ' और 'हैश्वर है! इन दो बातों के 
पिद्ध होने पर एक और भी स्पष्ट तीसरी यह बात सिद्ध होती है 
कि “संसार सत्‌ है” । इइ्वर ने हमें वस्तुओं का अनुभव दिया है। 
थदि किसी भूत प्रेत ने हमारे मन में संसार की स्थिति का विश्वास 
दिया होता, तो उस विश्वास को हम माया या भ्रम कह सकते थे । 
पर पूरा पंरमात्मा, जो ख्रय॑ सद्रप है, हमें अ्रमात्मक वस्तुओं 
में वास्तविकता दिखलाकर वंचित करे, यह कब सम्भव है! 
वचना करता पूण परमात्मा का धमं कभी नहीं हो सकता; 
क्योंकि वंचना अपूर्णता का लक्षण हैं। इन तीन वस्तुे्नों में 
( जो उपर सिद्ध हुई हैं ) ईश्वर खतंत्र वस्तु है ! आत्मा और 
संसार भी गुणाभ्रय हैं; इसलिये वस्तु कहे जा सकते हैं। पर उनकी 
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स्थिति ख़तंत्र नहीं है, वरन्‌ इश्वरके अधीन है । आत्मा का गुण 
ज्ञान है और नाट्य वस्तु मात्र (संसार ) का गुण आयोम या 
विस्तार ( 226९॥50॥ ) है | संसार का घर्म विस्तार है; इसलिये . 
शून्य और अणु आदि परिमाणहीन वस्तुएँ अभाव झूप हैं! 
उनकी स्थिति नहीं माननी चाहिए । इसी प्रकार विस्तार का अन्त 
अचिन्तनीय है; इसलिये संसार का भी प्रदेश में परिच्छेद नहीं 
है। संसार अनन्त और निप्कैन्द्र है और उसकी गति उल्ेन्द्रिक 
तथा करेन्द्रापिगामिनी ( 80070770 (0९४४४४ए९५]') है। विस्तार 
के फारण वस्तुओं में गति होती है। सब प्रकार की गतियों का 
कारण स्थान-परिवर्तन है। अब यह गति कहाँ से हुई, इस बात का 
यदि अन्वेषण करें, तो हम देखते हैं कि सब मूते पदार्थों का अणु 
से अणु अंश विस्दृतिमांत्र है। उन में आत्मा के सहश गति देने- 
' बाली कोई वस्तु नहीं है । इसलिये फिसी बाह्य कारण से 
उनमें गति है, ऐसा अ्रनुमान होता है । इससे सिद्ध होता है कि 
यह्‌ संसार एक यंत्र सा है, जिस में पहले इेश्वर ने गति उत्पन्न 
की; और उसी गति से यह चल रहा है | ज्ञाता और ज्ञेय अथोत्‌ 
आत्मा और मूत्त पदायों' में संथा भेद है $| 





# जात्मा भर मूर्त पदार्थ भर्थात्‌ विषय और विपयी में सांख्य और 
वेदान्त दोनों ही ने भेद माना है। भ्री शइराचार्य्य कहते हैं--“विपय 
दिपविणो: तमः प्रकाशवत्‌ विरुद्ध स्वभावयों! इतरेतर भावानुपपत्तिः ।” 
सांख्यवाके भी कद्ते हैं--“शरीरादिध्यतिरिक्तः पुमान । किन्तु इनके थोग 
की समस्या जिस प्रकार युरोप में रही, बेसी यहाँ नहीं रही । न्याय तथा 
वैशेषिकवालों ने तो पुरुष को कर्ता भाना है; लेकिन सांज्य और वेदान्त 
दोनों ही ने एरुप को नित्य, शुढ, ६6, मुक्त-रवभाव भौर भकरता कहा है । 
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की वासतवितर सर्वथा विस्तारशत्य है और सब वाह ब्ुएँ 
से कुतलार हैं । आत्मा चेतन और विचारवान्‌ है। भौतिक पदाये 
-अचेतन और अविचाखाब हैं । जो वात श्रात्मा में 
है, वह भौतिक पदार्थों में नहीं; और जो वात भौतिक 
पदार्थों में है, वह भ्रात्मा में नहीं है। किन्तु इसके विपरीत 
मतुष्य के शरीर में आत्मा और जड़ पदार्थ का योग दिखाई पड़ता 
है। बस्तुतः भात्मा और शरीर में कोई सम्बन्ध नहीं दे। फिर 
यह प्रश्न उठता है कि इन पररुपर प्रतिकूल पदार्थो' में सम्बन्ध 
किस अकार हो सकता है? यथपि यह प्रश्न ढेकाटे के भनुयायियों 








हिन्दू शास्नों में जो प्रकृति का विचार है, वह मेटर (](४।६३) के विचार 
से भिन्न है। प्रकृति और माया में मन, बुद्धि, चित्त भोर अहंकार सब भा 
जे हैं। ज्ञात भोर क्रिया के साधन और सुर कारण सब एक हो जाते हैं; 
भौर फिर यह समस्या ही नहीं उठती । जब हमारी इन्द्रियों का भूत्तों पे 
सम्बन्ध स्थापित किया जाता है भौर इन्द्रियों का मन से,भौर सब क्रिया 
का भाधार प्रकृति ही में माना जाता है, तब विरोध कहाँ रहा ! भौर 
जिस बात में विरोध है, उस बात से युरोप के फिलासफरों को विशेष सत- 
लव नहीं। यह जो भेद रह जाता है, वह वन्ध और मुक्त के विषय में है। 
दूसरा भेद शान के भाकार में है। बुद्धि एक प्रकारसे भात्मा भौर प्रकृति के 
वीच का पुर है। भात्मा प्रकृति की सब क्रियाओं भौर ज्ञान के लिये दीपक 
का काम करती रहती है । सांख्य भौर वेदान्त में भेद इतना ही रह जाता है 
कि जिसको सांस्यवाले प्रकृति कहते हैं, उसको वेदांतवाले माया कहते 
हैं। “माषांतु प्रकृति विधात।” इसके भतिरिक्त यह एक भौर भेद है कि 
प्रकृति पुरुष की भाँति सत्‌ है, परमाया सत्‌ नहीं है। माया में भाष्मा का 
गुण नहीं भा सकता । और सत्‌ एक ही पदार्थ हो सकता है। 
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के लिये सर्वेप्रधान था, किन्तु डेकाट ने इस प्रश्न को उसकी ऋरए 
सोमा तक नहीं पहुँचाया। यदि वह ऐसा फरता, तो दोनों के बेल 
और क्रिया प्रतिक्रिया ([70९:४0४०४) की कोई सम्भावना रे 
रहती । ढेकाट मानता था कि क्षुधा, पीढ़ा आदि के कुछ ऐसे 
संबंदन हैं, जो शरीर और आत्मा दोनों ही के कहे जा सफते 
हैं। किन्तु इससे यह बात पूरी तोर से मानने को तैयार न था फि 
दोनों का योग दो गया, श्रथवा दोनों एक पदाय हैं। हॉन्ड ने 
विचार को इत्द्रियों की. क्रिया-का. फल मान लिया था । किन्तु 
हेकाटे ने होंब्स का साथ नहीं,दिया । हॉन्स का यह मत था कि 
इन्द्रियों की पीड़ा से विचार में कुछ असर पड़ता है; लेकिन 
विचार इन्द्रियों की क्रिया का फल् नहीं है। पर डेकाद इन्द्रियों 
की क्रिया को ज्ञान से खतन्त्र मानता था। इसका मत था कि 
शरीर में यंत्र के सच्श क्रिया होती रहती है; और उस क्रिया छाए 
प्राणशक्ति ( 80408 5) ) उलन्न होती रहती है। इछदे 
जानवरों को खयं चलनशील (8॥॥0778/07) कहा है; किन्तु 
मनुष्य में यह विशेषता है कि उसकी क्रिया ज्ञान द्वारा नियमित 
होती रहती है। क्रिया को नियमित करना बुद्धि का काम है ! 
बुद्धि शरीर में नहीं है, आत्मा में है। बुद्धि द्वारा नियमित 
होता तभी सम्भव है, जब आत्मा और शरीर का सम्बन्ध 
हो। पर यह सम्बन्ध कैसे हो १ डेकाट के संत से यह सम्बन्ध 
त्रहरन्धू या मस्तिष्क रन्‍्त्र (762 8876 ) के द्वारा होता 
है। आत्मा की चिन्ताओं से पहले इसी रन्प्र में गति उत्न्न 
होती है । फिर यह गति समस्त शरीर में प्राण-शक्तियों द्वार 
फैलती है। पहली दृष्टि से इन दोनों बातों में विरोध जान पड़ता 
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है । पर ढेकार्ट ने इस विरोध के परिहार के लिये यह फट्दा है कि 
शारीरिक और आत्मा सम्बन्धी व्यापारों में केवल कालिक सम्बन्ध 
है; अथात्‌ शरीर के दवने आदि से आत्मा में सुख दुःख और 
आत्मा की चिन्ताओं से उत्तर काल में शरीर की दुबलता आदि 
दोती है। बस इतना ही है। शारीरिक श्र आत्मा सम्बन्धी 
दिपयों में काय-कारण भाव नहीं है। इसके अतिरिक्त यह भी 
कहा जा सकता है कि वाह्य वस्तुओं से आत्मा को सुख दुःख नहीं 
होता; किन्तु उन वस्तुओं के ज्ञान से होता है। और वत्तु तथा उसका 
जान दोनों परस्पर अत्यन्त भिन्न हैं; इसलिये वस्तुतः आत्मा और 
वाद्य वस्तु अत्यन्त भिन्न और परर्ण्र असंवद्ध है, यही मानना 
उचित है | 

इस प्रकार ढेकाट ने शब्द प्रमाण पर विश्वास करने का 
जण्डन करके युक्ति और तक का प्रमाण स्थापित फिया | इसके 
मत के सम्बन्ध में धर्मवादियों में बड़े बड़े विरोध चले । तथापि 
इसके लेख ऐसे युक्त और हृदयग्राह्दी थे कि वहुत से लोगों ने 
इसका अनुसरण किया। डेकाट के अनुगामियों में मुख्य मेले" 
आंश और ज्यूलिक थे । डेकाट के दर्शन पर दो प्रश्न छठे । एक 
प्रश्न तो यह था कि आत्मा और शरीर या ज्ञाता और ज्ञेय यदि 
परपपर अत्यन्त भिन्न हैं, तो उनमें कौन जा सम्बन्ध है, जिससे 
आत्मा को शारोरिक विषयों का ज्ञान होता है। इस के साथ ही 
यह भी प्रश्न था कि ईश्वर जड़ प्रकृति में क्रिस प्रकार गति 
उत्पन्न करता है । दूसरा प्रश्न यह था कि जीवात्मा का ईश्वर से 
क्या सम्बन्ध है। यदि ईश्वर सर्वज्ञ और स्वेशक्तिमान्‌ है, तो 
सीवात्मा खतंत्र है या नहीं। डेक्ाटे की फिलासोफी में इतनी कठि- 
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न/इयाँ इस कारण से आ गई थीं कि वह यंत्र विद्या के सिद्धान्तों को- 
आत्म विद्या से मिल्ाना चाहता था | इन से बचने के कई उपाय 
हो सकते थे; और क्रम से दाशनिक्रों ने उव सब उपायों का सहाय 
लिया यथा--(१) दोनों को स्वतंत्र मानकर ईश्वर को मध्यस्थ 
करना। ( २ ) दोनों को गौण मानकर इश्वर में उनका समावेश 
करना । (३ ) प्रकृति को उद्धाकर चेतत को स्थापित कशण्ना। 
और (४) हब्स की भाँति चेतन को उड़ाकर उसकी जगह प्रकृति 
को कायम रखता और चेतन को उसका विकार बतलाना | 

ढेंकाटे के कई अनुयायियों का मत है कि जब॒जब शरीर 
पर असर होने से आत्मा को संवेदन या सुख दुःख भादि 
होते हैं और जब जब आत्मा की संकत्प शक्ति से शरीर हिलता 
: डोलता है, तब तब आत्मा और शरीर के बीच में पढ़कर ईश्वर 
कार्य करता है। आत्म-संबेदन का शरीर से और शारीरिक गठि 
का आत्मा से कालिक सम्बन्ध ( 000888078 ०४॥५९ ) है | 
वर्तुत: इस संवेदन और गति दोनों ही का कारण इश्वर है [इस- 
लिये इन दाशंनिकों का मत अवसर बाद (000858078]87) 
कहा जाता है । 

मेलेब्रांश-यह कहता था कि जो कुछ हम देखते हैं, वह वर्तु, 
नहीं है,. ज्ञान है। इंश्वर के ज्ञान में हम भौर सब सांसारिक 
पदार्थ रहते हैं । ईश्वर के ज्ञान को अनुभूत करने के कारण यह 
सांसारिक पदार्थ हमारे ज्ञान में आरा जाते हैं। इश्वर के बीच 
में श्रा जाने के कारण बाह्य पदार्थ एक प्रकार से अनावश्यक 
हो जाते हैं; और इस प्रकार अवसर वाद हमें सर्वेश्वर वाद और 
प्रत्यय बाद की भोर ले जाता है । ' 
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उ्यूलिक--इसने इस मत को निमश्चित रूप दिया था| इसका 
कहना है कि प्रत्येक क्रिया, जिस में भीतरी ओर बाहरी संसार का 
योग होता है, इंश्वर की क्रिया का फल है। न आत्मा भौतिक 
संसार पर असर डाल सकती है और न भौतिक संसार आत्मा 
पर | अगर हम हाथ हिलाने का संकरप करते है,तो हमारा हाथ 
हमारेसंकल्प से नहीं हिलता,वरन हमारा संकल्प हैश्वर के लिये एक 
शेसा अवसर होता है कि वह हमारे हाथों में गति उत्पन्न करे। इसी 
प्रकार जब भौतिक संसार में कोई परिवतन होता है, तव उसके ज्ञान 
का कारण भौतिक परिवर्तत नहीं होता, वरन्‌ उस अवसर पर 
इंश्वर की इच्छा के द्वारा हमारे मन में ऐसा ज्ञान उपन्न होता है । 

स्पाइनोज़ञा--इसका जन्म एमेस्टडस नगर में हुआ था । यह 
जाति का यहूदी था। पम प्रंथों का अभ्यास करने के बाद 
इसने रघतंत्र दाशेनिक विचार आरम्भ किया, जिससे इसके धर्म- 
वालों ले इसे अपनी जाति से निकाल दिया था। कई नागरों में घूमते 
शूमते अन्त में इसने हेग नगर में अपनी स्थिति की । अभ्यापक 
दा पद मिलने पर भी इसने अपनी स्वतन्त्रता स्थापित रखने के 
हेतु उसे स्वीकार नहीं किया और दूरबीन आदि यंत्रों के लिये 
दरपेण बनाकर और बेचकर जीवन-निर्वाह किया। यह बड़ी 
दीन हीन दशा में प्रायः ४५ वर्ष की अवबल्ला में मरा | कहां 
जाता है कि इसका धत छीनने के लिये इसके ढाक्टर ने इसका 
गला घोंट दिया था। इसने बहुत से ग्रंथ लिखे थे । उनमें 
“रेखा गणित की रीति से आचार का निरुपण” ( ४(॥७ 


॥0786९ 0607 ९लेल 00॥07स्‍878/9 ) नाम का अंथ सब से 
उशम समझा जाता है । 


[ (२० ] 


डेकाट के मत में जो विरोध थे, उनको हटाकर तके से अवि- 

रुद्ध एक दशन का प्रचार करना स्पाइनोज़ा का मुख्य उद्देश्य था । 
जैसे रेखा गशित में थोड़ी सी परिभाषाओं से बढ़े बड़े साध्य 
उपपादित होते हैं, बेसे ही तीन मुख्य परिभाषाओं से दाशनिक 
विषयों का उपपादन स्पाइनोज़ा ने किया है--( १ ) द्रव्य 
(87/8४70९) उसे कहते हैं, जो खतंत्र अथात्‌बिना और किसी 
वस्तु की सहायता के विचारों में आ सऊे। (२) घर्म (8६६7000) 
उसे कहते हैं, जिसके रहने के कारण द्रव्य अपने खरूप में 
रहता है। और (३) प्रकार ( १४०१७ ) वह है, जो किसी द्रव्य 
का अवश्ान्तर हो; अथात्‌ बिना द्रव्य के समझ में न आ सके । 
द्रव्य एक है। आयाम या विस्तार और ज्ञान ये दो परमात्मा के 
भर्म हैं। प्रकार अनेक हैं। जितने जीव हैं, वे सब ज्ञान के प्रकार 
हैं। जितने सांसारिक पदाथ हैं, वे सब विस्तार के प्रकार हैं | प्रकार 
, का यही अभिप्राय है कि विस्तार या ज्ञान धर्म अमुक रीति था 
प्रकार से प्रकट या व्यंजित होता है। डेकाट ने भी बरतुतः निरे- 
पेक्ष द्रव्य एक ही इश्वर को माना था; पर जीव और मूत्त पदार्थों 
को सापेक्ष रूप से पदाथ माना था। इस प्रकार द्रव्य के सापेक्ष 
और निरपेक्ष दो भेद न मानऋर शुद्ध निरपेक्ष द्रव्य ही मानता 
उचित है; क्ष्योंकि निरपेत्षता ही द्रव्य का लक्षण है। इसलिये 
वग्तुदः एक ही द्रव्य है, जो खयंभू, अपरिच्छिन् और भअद्ठि- 
तीय है; क्योंकि यदि वह किसी दूसरी वस्तु से उत्पन्न, किसी 
वस्तु से घिरा हुआ, या किसी के साथ रद्दता, तो बिंना उस द्वितीय 
वस्तु के उसका बोध न होता; भौर सापेक्ष होने से उसकी द्रव्यता 
जाती रहती । इस स्वयंभू, अपरिच्छिन्न, अद्वितीय द्रव्य के नाम 
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में कोई विवाद नहीं है। जो चाहें सो इसे कहें, पर सामान्यतः इधर 
शब्द से इसका वोध होता है । यह द्रव्य खतंत्र है; क्योंकि इसको 
दूसरे की अपेत्ता नहीं है। पर हाँ, यह अपने दो नियम या नियति 
के अधीन अवश्य है । 

ईश्वर का खातंत्रय यही है कि वह किसी दूसरे के नियमों के 
अधीन नहीं है । जो वस्तु खतंत्र है, उसके कार्यों में आकरिमिकता 
और श्रन्य-सापेक्षता दोनों ही सम्भव नहीं । इसलिये अकस्मात्‌ 
जो चाहे कर बैठने को ही खातंत्रय नहीं समझता चाहिए | ईश्वर 
शाश्रत, खतंत्र और सत्‌ रूप है। जैसे ताकिकों और धार्मिकों ने 
इच्छा, ज्ञान आदि विशिष्ट व्यक्ति विशेष को ईश्वर सममा खखा 
है, बेसा वह नहीं है; क्‍योंकि इश्वर तो वही है. जो सर्वंगत सामान्य 
सत्ता है। उसे इच्छादिविशिष्ट पुरुष मानना तो उसे परिद्चिन्न 
और अ-खतंत्र बना देना है। इश्वर संसार का कारण है; पर 
उसकी कारणता सामान्य कारणता के सदश नहीं है। जिस 
प्रकार माधुये, श्वेता आदि का कारण दूध है, या वल्र का कारण 
तन्तु है, वेसे ही जगत्‌ का कारण ईरबर है; अथोत्‌ यह जगत 
इश्वर का विवत है, न कि उसकी सृष्टि है। हेश्वर जगत्‌ का 
जशिक या बाह्य कारण नहीं है, किन्तु रेश्वर वह उपादात और 
वास्तव सत्ता है, जो समस्त संसार में व्याप्त है। 

ईश्वर के अनन्त अपरिमित धमे हैं, जिनमें से दो मतुष्य के 
ज्ञान-गोचर हैं। एक तो विस्तार या आकार और दूसरा ज्ञान । 
पर यह विस्तार ओर ज्ञान, जिसके कारण ईश्वर जीव रूप भौर 
..ाम पापा जान पा है केक हुथ की कस हक । 


# कूनो फिशर का मत है कि स्पाइनोज़ा ने आकार और ज्ञान मे 
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वस्तुतः ईश्वर निगुण और निरुपाधिक है ईश्वर को निगुण मामने 
का यह कारण है कि यदि ईश्वर में किसी गुण को मानें, तो यह सिद्ध 
होगा कि ईश्वर में उसके प्रतिकूल धर्म का अमाव है (007] 0€- 
8877९7880 ४४६ ४६४५४)०); इसलिये श्रुत्तियों में इंश्वर के 
लिये नेति नेति कह्दा है $ । 

मनुष्य की बुद्धि में इच्छा, ढेपादि गुणों की प्रकाश करता 
हुआ कभी भ्रमाता खरूप और कभी साकार मूतत पदार्थ रूप ईश्वर 
देख पड़ता है । ) 
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दो ईश्वर के वास्तविक धर्म माने हैं | हेगक भौर अ्ंसैत का कहना है कि 
स्पाइनोजा ने यद माना दे कि महुष्य ने इशर में इन घसे की करना 
कर ली है । ह॒ 
७ कयीर साहय के निम्मलिखित शब्दों से यह सिंद्धाग्त भली भाँहि 
प्रदर्शित होता है -- ' 
एक कहाँ तो है नहीं दोय कहीं तो गारि। 
है. जैसा तैसा रहे, कहै कबीर विचारि ॥ 
५ ल्‍ ] ५ 
भारी कहूँ तो बहु डर्द इलका कहूँ तो प्तीठ । 
मैं क्या जानूँ पीव को नेना कछू न दीठ ॥ 
भर ५ ॥ ५ 
रूप सझप कह वहँ नाहों, ठोर वाँव कछु दीते नाहीं । 
भरज पूंछ कछु दृष्टि न आई, ढैसे कहूँ सुभारा है ॥ 
५ ५ ५ हि 
नहिं निरगुन नहिं सरयुन भाई नहिं सूछत अस्थूछ। ' 
नहिं अच्छर नहिं अवियत भाई ये सब जग की भू 8 
९ ५ 
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वस्तुतः ईश्वर के भिन्न मिन्न खहप नहीं हैं | इसी प्रकार वह 
सबज्ञ है और उसका ज्ञान अनन्त है। पर उसका ज्ञान मनुष्य 
के ज्ञानके सदश प्रतनन्षादि के अधीन और अहंकारमूलक नहीं है; 
क्‍योंकि उस के यहाँ अहँ और पर का तो भेद द्वी नहीं है । इसी 
लिये अनन्त ज्ञान होने पर भी प्रत्यक्षादि बाह्य वस्तु-सापेत् 
ज्ञान-विशिष्ट अहंकार परतंत्र इंश्वर नहीं है, किन्तु शुद्ध, खतत्त्र, 
ज्ञान स्वरुप है, ऐसा सममना चाहिए। जीव और शरीर दोनों एक 
ही बस्तुके विवत हैं; इसी लिये शरीर का असर जीव पर होने से 
संवेदन होता है और जीव की कऋति-शक्ति से शरीर दिलता डोलता 
है। इसी मत को शरीरात्म सहचार ( 78ए०१०-?िफन्लं्डों 
एथ ८०१४४) कहते हैं] जिन द्रव्यों को डेकाट ने गौण माना 
था, उन्हीं को स्पाइनोज़ा ने ईश्वर के गुण या धर्म मान लिया/ 
और ईश्वर एक द्रव्य मान लिया। मेलब्रांशने व्यक्तियों के ज्ञान को 
डेश्बर के ज्ञान में शामिल कर लिया था; और ज्यूलिक ने एक हिसाब! 
से संसार या मूत पदार्थों के संचालन का इश्वर को एक मात्र 
कारण मान लिया था। रपाइनोज़ा ने अपने मत में डेकाट ओर 
उसके दोनों अनुयायियों के मत का योग कर दिया । 
स्पाइनोज़ा का दशन डेकाट के दशन का खाभाविक परिणाम 
था। स्पाइनोजु की भाँति रामानुजाचाय्य ने ईश्वर को चित्‌ और 
अचित्‌ से विशिष्ट माना है । अन्तर इतना हो है कि स्पाइनोजा का 
अहम निगुंण है और श्री रामानुजाचाय्य ने “हरिः” को सगुण 
' माना है। स्पाइनोजा-का मत शंकर खासी के मत से इस अंश में 
मिलता है कि स्पाइनेज्ा ने भी शंकराचार्य्य की भाँति अपने 
ब्रह्म को निगुण कहा है ( यद्यपि आकार या आयाम 
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(#:0९7४0॥) को इंश्वर का घर्स मानने से वह निर्गुण नहीं 
रहता ) । जिस प्रकार श्री शंकराचाय्य एक ही वास्तविक सत्ता 
ओर द्रव्य मानते हैं, उसी प्रकार स्पाइनोज़ा भी मानता है। 
चह एक प्रकार से संसार को इंश्वर का विवते सालता है । 

गति और जिति आकार के रुपान्तर या परिवतेन हैं और वृद्धि 
तथा कृति ज्ञानके रुपान्दर हैं। गति और स्लिति, बुद्धि और ऋति 
इन्हीं चारों से ज्ञाता और ज्ञेय खहप समस्त संसार बना है। 
ये चारों खयं नित्य, अनादि और अनन्त हैं; पर तत्ततू व्यक्तियों 
में इनक जो विशेष रूप देख पड़ते हैं, उन्हों का परिवर्तन हुआ 
करता है। अब यहाँ पर एक और विरोध पड़ता है। यदि 
द्रव्य नित्य और अपरिणामी है, तो परिवतेत किसका है ? 
इस शंका का समाधान स्पाइनोज़ा ने किया है। आत्मा और 
शर्रीरदोनों समपरिवर्ती और सहचारी हैं; इसलिये प्रत्येक शरीर के 
लिये आत्मा और प्रत्येक श्रात्मा के लिये शरीर है । प्राणियों के 
शरीर में संवेदन होता है। संवेदन शरीर का धर्म है। पर प्रत्यक्ष 
मन का धमम है। ज्यों ही शरीर में उत्तेजना होती है, त्यों ही 
मन में ठीक उसी आकार का ग्रत्यक्षानुभव होता है। जो प्रत्यक्ष 
स्पष्ट नहीं होते, वे श्रमात्मक भूत पिशाच आदि दृश्यों का खयाल 
कराते हैं। पर स्पष्ट ज्ञान के द्वारा वस्तुस्थिति यथावत्‌ विदित 
होती है । जैसे प्रभा अपने को और दूसरी वस्तुओं को भी भ्हण 
कराती है, वैसे ही वासतत्र ज्ञान अथोत्‌ प्रभा सय॑ प्रमाण है। 
उप्तके बोध के लिये दूसरी वस्तु की अपेक्षा नहीं है। मलुध्य 
भ्रमपूर्ण करपना से इेश्वर आदि को भी अपने ही सा मूत्तियुक्त 
देखता है और अपने द्वी को सव वस्तुओं का केन्द्र मानता है। 
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पर युद्ध ज्ञात होने पर शाश्वत, अनादि, श्रनस्त अपरिच्चिक 
रैशवर का बोध हो जाता है और सब वस्तुएँ उसी के विवते है, 
ऐसा ज्ञान होने लगता है । आकस्मिकता और पदार्थों के श्रकारण 
और बिना नियम होने की मलुष्य भ्रम ही से कत्पना कर लेता है। 
शुद्ध ज्ञान से नियति का योध हो जाता है और बिना ईश्वर के 
कुछ नहीं हो सकता, यह तत्व विदित हो जाता है। मलुप्यों 
को भ्रम है कि ईश्वर अपूर्ण है। ईश्वर किसी प्रयोजन के 
साधन के लिये और अपन को पुणे बनाने के लिये सृष्टि आदि 
करता है, इत्यादि प्रकार के भ्रम शुद्ध ज्ञान से दूर हो जाते हैं। 
सर्रव्यापी परा सत्ता केवल रैश्वर है। वह सदा परिपूर्ण है। 
अपना कारण और अपना प्रयोजन सव वह खयं ही है। उसको 
बाहर के किसी कारण या प्रयोजन की अपेक्षा नहीं । उसकी 
खतंत्र इच्छा ही उसकी क्रियाओं का एक मात्र कारण है। 
मुष्य का यही शुद्ध वोध केवल स्वतंत्र है ओर सब दुद्ध प्रकृति 
के नियम के अधीन है । इसलिये यथाताभ शरीर निवाह मात्र से 
सन्तुष्ट होकर, “जो होना है वही होगा” ऐसा समझता हुआ 
जाती पुरुष सपंदा सुखी रहता है | इश्वर को स्ोत्मां सममकर 
ज्ञानी को उसके प्रति वात्तविक प्रेम होता है । जो लोग ईश्वर को 
सगुण समभाकर किसी सांसारिक सुख की इच्छा से उसका 
आराधन करते हें, उनका प्रेम सच्चा नहीं है। ज्ञावी के प्रेम में 
प्रेमक्ता और प्रेम-कर्म दोगों एक हो जाते हैं । 
सपाइनोज़ा के मत से एक ही द्रव्य ईश्वर है, जिस के दो रूप 
हैं--शरीर और आत्मा! शरीर साकार भौर झात्मा निराकार है। 
प्रतियोगी और अभाव, अन्धक्ञार और प्रकाश ये दोनों एक 
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केसे हो सकते हैं ? यही इस भत में विरोध पढ़ता है | शरीर था 
मूते पदायो' में आकार का आभास मात्र है। वहतुतः यह सूते- 
युक्त होना केवल एक शक्ति है । इसलिये लीव्नीजु नामक 
दाशेनिक ने दिखाया है कि मूर्त पदार्थ का, जिसे यथाथे में शक्ति 
अतदाथ कहना चाहिए, ज्ञाता अथोत्‌ आत्मा के साथ अतियोगी 
और अभाव का सम्बन्ध नहीं है; और यदि प्रमाणों से सिद्ध हो 
तो उनका अभेद अविरुद्ध है। भूतता कोई आकार या प्रदेशिक 
धम नहीं है, किन्तु शक्ति मात्र है; यह वात आधुनिक वेज्ञा- 
निक भी मानते हैं । इसलिये लीव्नीज का आविष्कार बड़ा 
गरिमापूण है, और उसके दशन का विचारपूर्वक परिशीलन 
होना चाहिए । 

लीव्नीज--इसका जीवन स्पाइनोज़ा के सदश दीनता भौर 
दुःख से पूर्ण नहीं था। यह घनी के घर में उत्पन्न हुआ था। 
इसने स्वयं भी राजकीय काये आदि में रहकर सुख-मय 
जीवन विताया था। इसका जन्म लीप्सिक नगर में हुआ था। 
इसका भुख्य मंथ 7,8 )(07700020 है [ 

. डेमोक्राइटस ने अनेक बाद की नीब डाली थी, किन्तु उसका 
अनेकबाद जड़ परमाणओं का था | लीबूनीज ने चेतन परमाणु 
माने। इनमें से कुछ की चेतनता प्रकट है और कुछ की गुप्त । 
इसने प्रेटो फी भाँति वस्तुओं को घनेक, अनादि और श्षान 
सम्बन्धी माना; किन्तु उनको छठी की भाँति फेवल आफार रूप 
नहीं माना, [वरन अरस्तू की भाँति श्रपनें शक्त्यणुओं को 
आकारयुक्त पदाथ माना है । लीव्वीज़ ने खयं कद्दा है कि मेरी बातें 
सममने के लिये डेमोक्राइटस्‌, प्रेटो और अरत्तू की बातें सममती 
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चाहिएँ। इसमे हेकाट के परस्पर विरोधी वस्तुओं के ट्वेत बाद 
को, जो स्पाइनोज़ा के ऐक्य वाद में भले प्रकार ने छिप सका 
था, अपने शक्त्यणुओं में मिला लिया और उसके स्थान में शक्ति 
हप एक द्रव्य को स्थापित किया । ये शक्त्यणु अनेक हैँ 
इन शक्त्यणुओं में रन्‍्प्र नहीं है; इसलिये दूसरी क्रिसी वर्तु 
का असर इन पर नहीं हो सकता । इनमें खयं काये ज्ञान आदि 
की शक्ति है। 

डेकाए और उसके अनुयावियों ने श्रात्मा भर भौतिक पदाथ 
का पार्थक्य यहुत ही बढ़ा दिया था; और उस पार्थक्य के कारण 
वे लोग नाना प्रकार की फठिनाइयों में पड़ गए थे। लीव्नीज ने 
इस बात पर विचार किया कि कया यह पार्थक्य वास्तव 
है। यह पार्थक्य दोनों पदार्थों के डेकाट द्वारा प्रतिपादित 
विरोधी धर्मों के कारण है। यह धर्म मुख्य नहीं है। आत्मा में 
सोते जागते और मूच्छों में हर समय ज्ञान नहीं रहता; 
इसलिये श्रात्मा को सर्वथा ज्ञान खरूप नहीं कह सकते। 
शरीर को केवल विस्तार खरूप भी नहीं कह सकते; क्योंकि यदि 
शरीर बिस्तार रुप ही है,तो उसमें गुरुत्व रोधन आदि की शक्तियाँ 
कैसे हैं? इसलिये बस्तुतः का शक्ति ही स्थिति का लक्षण है| 
प्रदेश में विस्तार, गुरुत आदि सभी इसी काय शक्ति के फल हैं। 
विस्तार शक्ति की अपेक्षा करता है, न कि शक्ति विस्तार की। वह 
कार्य शक्ति किस वस्तु में है, यह ज्ञान मतुष्य को कभी नहीं हो 
सकता । उस शक्ति के कार्यों से उसकी पारमाथिकता का श्रतुमान 
होता है। ऐसे ही ज्ञान भी उसी शक्ति का कार्य है। पर यह शक्ति 
' सपाइनोज़ा के द्रव्य की सी एक नहीं है। सभी चित्‌ और सभी 
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सांसारिक पदार्थ खं शक्तिशाली हैं। उनके कार्य प्रथक्‌ देख पड़ते 
हैं; इसलिये शक्तियाँ अनन्त हैं। शक्ति के जितने केन्द्र या अणु हैं, 
उतनी ही प्रथक्‌ शक्तियाँ हैं । प्रत्येक शक्त्यणु खतंत्र, गवाक्षद्दीन 
और समरत जगत्‌ का संत्तिप्त रूप है। इन शक्त्यणुओं में परस्पर 
समान-भावन पहले द्वी से चली आती है; इसी से एक दूसरे के 
अनुसार चलता हुआ जान पड़ता है। शक्त्यणु में इच्छा, ज्ञान, 
कृति सभी खाभाविक हैं; इसलिये ये सब अणु आत्म रुप हैं । 

वाह्म पदार्थ भी एक नीचे प्रकार के अणु हैं । सव शक्त्यणु 
एक शक्ति और शुणवाले नहीं हैं। नीची श्रेणी के अणुओं की 
शक्तियाँ गुप्त रहती हैं। मनुष्य के और वाह्य पदार्थों के शक्त्यणुओं 
में इतना श्रन्तर है कि मनुष्य में शक्त्याणु का एक केन्द्र रूप मुख्य 
अणु रहता है जो भौर अणुओं को संधटित रखता है । वाक्ष 
पदार्थों के अणुओं में ऐसा संघटन नहीं है ! 

इसके अतिरिक्त मनु््यों की भात्मा में और अन्य वस्तुओं 
में इतना और भेद है कि महुप्य की आत्मा को [स्पष्ट आत्म-ज्ञान 
है और अन्य पदार्थों में अस्पष्ट वेदना मात्र है । 

यद्यपि ये शक्त्यणु गवाक्षहीन हैं. और वाह्य वखुओं का 
प्रवेश इसमें नहीं हो सकता, तथापि ओर वस्तुओं में जो काय होता 
है, वह सब प्रत्येक शक्ति-केन्द्र में भी वेसा ही प्रतिबिम्बित होता 
है; अथौत्‌ यद्यपि वस्तुतः प्रत्येक शक्ति-केन्द्र अपने अ्रतिरिक्त और 
कुछ नहीं देख सकता, तथापि प्रत्येक में और सब के कर्मों के 
समान ही काय होता रहता है। इसलिये अपने को देखना सब 
बस्तुओं के देखने के तुल्य है | परन्तु सब शक्ति-केन्द्र एक प्रकार 


+ 


के नहीं हैं। किसी में संसार का अ्रतिविम्ब स्पष्ट पढ़ता हे, फिसी 
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में असष्ट; अ्रथोत्‌ कुछ शक्तिकेन्र खच्च और उत्तम हैं, कुछ 
अखच्छ और मलिन हैं। उत्तम की भाज्ञा में अधम केन्द्र रहा 
करते हैं। शारीरिक शक्तिकेद्धों में जैसे काये होते हैं, उन्हीं के 
समान काय आत्म केन्द्र में भी होता रहता है; क्योंकि दोनों में 
पूर्व स्थापित एकतंत्रता ( 7९-३४६४७)|६$॥४6 4४777079 ) 
है। जेसे दो घड़ियाँ ऐसे चल्माई जायें कि दोनों ठीक एक ही 
समय बतल्ावें, बेसे ही आत्म केद्र और शरीर केन्द्र दोनों ही 
समात्र भाव से चलते हैं। इश्वर ने एक ही वार दोनों को ऐसा 
चला दिया है कि बराबर एक भाव से दोनों चल रहे हैं; उन्हें 
चार वार चलाने की आवश्यकता नहीं पढ़ती । 
शक्त्यणु में'उत्कप और अपकर्प होने के कारण एक शक्ति कैन्द् 
सब से उत्तम है और दूसरा सब से निहष्ट है, जिन#े धीच में 
असंख्य केन्द्र हैं । सव शक्त्यणु शाश्वत, अनादि और अनन्त हैं। 
शरीर शक्ति केन्द्रों ही का काय विशेष है, यह पहले कह आए हैं। 
, औंसलिये कभी कोई शक्त्यणु निःशरीर नहीं है। पर सशरीर् 
को आत्मा का वत्धत नहीं सममता चाहिए; क्योंकि आत्मा 
की शक्ति का आभास मात्र शरीर है; वह कोई प्थक्‌ प्ार्थ 
नहीं है जिससे आत्मा बद्ध हो । 
शक्ित केन्द्रों में सबंदा परिणाम होता रहता है । इसी 
परिणाम को जीवन कहते हैं । मृत्यु इसी परिणाम की एक विशेष 
अधस्था है। येक शक्ति केन्द्र में एक परिणाम भूतपूर्व दूसरे 
परिणाम के अधीन है; इसलिये अकस्मात्‌ उन्नति या अवनति 
नहीं हो सकती । प्रत्येक शक्तिक्ेन्द अपनी ही पूवावरधाशरों 
से नियत है; वह किसी चन्‍्य वस्तु को अपेत्ता नहीं रखता । 
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सब से उत्तम शक्ति-केन्द्र इेश्वर है। सब वस्तुओं का रबय॑ 
'पूर स्वरूप अन्य-निरपेत्ष कोई कारण अवश्य होना चाहिए। 
वहीं सवेकारण सब शक्स्यणुओं का भी शक्त्यणु ( (०98 
0 ॥07805 ) ईश्वर है । मनुष्य की बुद्धि प्रकृति में सर्वोत्तम 
-है, तथापि उसमें ईश्वर के पूर्ण बोध की सामथ्य नहीं है । 
मनुष्य की बुद्धि में ईश्वर का कुछ कुछ अस्पष्ट आभास हुआ 
करता है । ईश्वर अग्राकृत है और मलुप्य को बुद्धि से सबंधा 
आय नहीं है; तथापि उधर प्रवृत्ति करते करते मलुष्य की ईश्वर 
तक पहुँच हो सकती है । ईश्वर के न्याय, नियम आदि से यह 
सम्पूर्ण संसार चल रह है । यद्यपि परमेश्वर स्वतंत्र है, तथापि 
उसने ऐसे नियम बना दिए हैं कि उन्हीं के अनुसार संसार की 
'अबृत्ति है और उन नियमों में परिवर्तत नहीं होता । 
जमनी में लीव्नीजु के अनुयायी जीने हासेन, प्युफेन्डाफ, 
टामोसियस्‌ , वुल्फ आदि वहुतेरे हुए और कार्ट के दर्शन के 
आविभाव तक इसका दशेन खूब प्रचलित रहा । इन दाशनिक्षों में 
'कस्टियन बुश्फ मुख्य था। इसका जन्म ज्रेस्लाव नगर में हुआ था । 
'इसका भुख्य उद्देश्य सवे साधारण में दाशंनिक तत्वों का प्रचार 
करना था। इसके धर्म, आचार आदि सम्बन्धी जनप्रिय लेखों 
'से जमनी में दृशन का अच्छा प्रचार हुआ | 
यद्यपि वेकन ओर डेकाट दोनों ने अपरीक्षित विश्वासों का 
“तिरस्कार किया, परन्तु दोनों ही भिन्न भिन्न मार्गों से निश्चयता 
नी ओर चले ! वेकन घाहर से अंदर की ओर गया और उसने 
इन्द्रिय ज्ञान को यथार्थ ज्ञान का साधक सममा | ज्ञान बाहर से 
अंदर आता है । इस प्रकार वह अनुभव वाद का जन्मदाता 


[ १३८ ] 


हुआ। उसके अनुभव बाद की न्यूनता शाम के विचारों में 
पूर्णतया प्रकट हो गई । डेकाट अंदर से धाहर आया। पहले 
उसने अपनी सत्ता का निश्चय किया। बस विचार्रों की स्पष्टता 
सत्य की कसौटी हो गई । 

अनुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान गणित शासत्र की सी निश्चयता 
को न पहुँच सका । अनुभव से खतंत्र ज्ञान विस्कुल दृढ़ 
और निश्चित समझा गया। मन कोरी तख्ती नहीं समझा 
गया। बुद्धि के सहज विचारों को निश्चयता की सनद 
मिल्री । यह पथ बुद्धिवाद ( २४/०॥श&7 ) नाम से 
प्रख्यात हुआ। इस मत का परिणाम लीव्लीज और बुस्फ 
में हुआ । लौक ने वेकन का अनुसरण करते हुए यह सिद्धान्त 
निश्चित किया था कि हमारे ज्ञान में कोई ऐसी चीज नहीं है जो 
इन्द्रियों द्वारा न प्राप्त हुई हो । इस पर लीव्नीजु ने कहा था कि 
ओर सब तो ठीक है, किन्तु अनुभवजन्य ज्ञान से भी पूर्व 
हमारी बुद्धि और उसके विचार मौजूद थे। इन दोनों विचार-म्रवाहों 
का योग जमनी के सुप्रख्यात दाशेनिक काए्ट ( 799६ ) में हो 
गया और दरशन शास्त्र ने एक प्रकार से नया जीवन प्राप्त किया । 
“अनुभववाद का कहना था--* ६४६ ॥8 ॥07£2 ]7 ६९ 
406॥९७६ श॥६ 6065 900 ००॥६ ध।0प९)॥ ६॥6 5९॥58४ 
इसमें लीव्नीजु ने जोड़ा--"४8६९०४ (6 [7262 ॥8९[(. 








* अथोत्‌--बुद्धि में कोई ऐसी बात नहीं दे जो इन्द्रियों द्वारा प्राप्त 
न हुई हो। इस पर लीव्नीन ने इतना और कहा--पर स्वयं बुद्धि 
इस्तमें शामिल नहीं है; अथांत्‌ बुद्धि इन्द्रिय ज्ञान से पहले है।. 





दूसरा अध्याय 


ब्रिविश अनुभववाद और उसका अन्तिम फल 


लॉक--जॉन लॉक का जन्म इंगलैरड के रिंगट नामक नगर" 
में हुआ था । इसने पहले वेद्यक का अभ्यास किया। एक 
तो पहले ही से इंग्लैएड-निवासियों का परीक्षा और अनुभव: 
की ओर अधिक ध्यान था; दूसरे वैध्यक के अभ्यास से लॉक को 
प्राचीन दाशमिकों की रीति सबंथा असंगत मालूम हुईं। आँखें मूँढ 
कर सष्टि और इश्वर आदि के विषय में मतमानी कर्पना करना 
दाशेनिक का काम नहीं है। दर्शनों की विफलता देखकर इसका यह्‌ 
विचार हुआ कि किसी श्लान को यथाथे या अयथार्थ बतलाने से 
पूव हमको अपने ज्ञान का आधार और उसकी सीमाएँ: 
निश्चित कर लेनी चाहिएँ। हमारा ज्ञान कहाँ से आता है और 
कहाँ तक उसकी पहुँच हो सकती है, यह जानकर ही हम कह" 
सकते हैं कि कोन सा ज्ञान ठीक है और कोन सा नहीं । 

बाह्य पदार्थों के अनुभव से मनुष्य को ज्ञान होता है। 
हमारे ज्ञान में कोई बात ऐसी नहीं है जो इन्द्रियों के संवेदन' 
से न प्राप्त हुई हो । 

अपने गअ्ंथ में, जिसका नाम “मानत्र बुद्धि पर एक प्रबन्ध” 
( छड्थाए णाम्र॒प्ाशा। 7706:80४00]9९ ) है, लॉक ने यह 
दिखाने का प्रयत्न किया है कि ज्ञान मनुष्य में सहज नहीं है, बरन्‌ वह 
उसे बाह्य वरतुओं के अनुभव से प्राप्त है। ढेकाट; लीव्नीजु आदि” 
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“दारशैनिकों ने कहा है कि मनुष्य को अनेक ज्ञान पहले ही से ऐँ; 
पर उसको इनके होने का बोध नहीं है। ऐसे कथन में वद्तोव्या- 
* घात दोप है | इसक्रे अतिरिक्त यदि यह माना जाय कि पिना जाने 
हुए हमको सहज ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तो सहन और अनुभव- 
- अन्य ज्ञान की किस प्रकार परीक्षा हो सकती है ९ इसलिये यही 
कहना ठीक है कि बिना वाह्म पदार्थों के श्रह्ुभव के मलुप्य 
को ज्ञान नहीं हो सकता। नीति, धमे, आचार आदि किसी 
“विषय का ज्ञान ऐसा नहीं है, जो मतुष्य के बन में जन्म ही के 

समय से हो | सब ज्ञान शिक्ता के अधीन हैं| 
लॉक का फहना है कि यदि कोई ज्ञान सहज है, तो बच्चों 
और जंगछी लोगों में बह ज्ञान अवश्य होना चाहिए। यदि यह 
कहा जाय कि वे सहज विचार पहले थे, पर अब अज्ञान, कुशिक्षा 
' आदि के कारण इनका तिरोभाव हो गया है, तो ऐस कथन में 
' उन विचारों की विश्वव्यापकता में बाधा पढ़ती है। डेक्ाट ने 
टैश्वर का विचार सहज माना है; किन्तु ऐसी बहुत सी जातियाँ हैं, 
लिनमें यह विचार वर्तमान नहीं है। और यदि यह भी मान 
लिया ज्ञाय कि यह भाव सब जातियों और मलुप्यों में एक रूप 
से वर्तमान है, तो भी यह इस विचार के सहज होने की कोई युक्ति 
नहीं; क्योंकि सूये, चन्द्र, पृथ्वी आदि का विचार सभी के मन में 
: है, किन्तु यह विचार सहज नहीं है। ईश्वर की शक्ति और करा- 
भात देखकर मलुध्य इंश्वर का अलुमात कर सकता है। इश्वर 
के दिचार को सहज मानने की फोई आवश्यकता नहीं । सहज 
विचारवादी लोगों का इस विषय में केवल इतना ही कहना है 
“कि कारण आदि विचारों को कोई अनुभव से सिद्ध नहीं कर 
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सकता; और प्रत्येक विचार या अनुमान में इनको पहले ही से” 
मानना पड़ता है। पर इससे उनका यह मतलब नहीं कि यह 
विचार गढ़े गद्गाए रूप में हमारे मन में हैं; बल्क्रि इनका अस्त 
संस्कार रूप से रहता है । मन सादे कागज (४७७]४ 7888) 
के समान है। अनुभव से पूव हम में कुछ नहीं होता । 

प्रत्यक्ष सब ज्ञान का मूल है । लॉक ने मुख्य ज्ञान दो प्रकार 
का माना है। थाह्य संवेदन से बाह्य पदार्थों का ज्ञान होता है; 
ओर चिन्तन या अनुशीलन से मानस या आन्तरिक वस्तुओं का 
ज्ञान होता है। अनुशीलन भी स्मृति रूप है । जो बरतु पहले ' 
संवेदन से ज्ञात होती है, उसी का पीछे अनुशीलन होता है । इस 
लिये संवेदन अथोतू ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष ही मानस प्रत्यक्ष का भी 
मूल है । इसी से ज्ञानउत्पन्न होता है। मन में अनेक संबेदनों को” . 
जोड़ने घटाने आदि की शक्ति है; इसलिये प्रत्यय दो प्रकार के हैं- 
साधारण या शुद्ध ( 9977/6 ) और मिश्र ( 00909]65 ) | 

शुद्ध प्रत्यय या विचार वे हैं जो हम को इन्द्रियों द्वारा प्राप्त 
होते हैं-चाहे वह इंन्द्रिय एक हो ( जैसे गंध, रंग आदि प्रत्यय 
केवल एक ही इन्द्रिय द्वारा प्राप्त होते हैं) चाहे अनेक (जैसे विस्तार 
का विचार नेन्न और स्पश दोनों के द्वारा प्राप्त होता है) । मिश्रित 
वे हैं जोनतो शुद्ध संवेदन और न शुद्ध अनुशीलन या मनन 
द्वारा प्राप्त हुए हैं, वरन्‌ दोनों के योग से हुए हैं। ऐसे विचार या 
प्रत्यय विशेषकर प्रत्याह्र सम्बन्धी हैं। ये मिश्रित प्रत्यय असंख्य , 
हैं; किन्तु ये तीन संज्ञाओं में विभक्त हो सकते हैं--(१) प्रकार 
(४०१८७) एक शुद्धया अमिश्रित; जैसे सफेदी, या सीधापन; ओर 
दूसरे मिश्रित; गैसे सोन्दय्ये। (२) द्वव्य (3708/&॥08) से आत्म: 
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“द्रव्य और प्राकृतिक द्रव्य दोनों ही का अथ है। भोर (३) सम्बन्ध 
' (२०४४००)) गैसे निकट, दूर, छोटा, पड़ा इत्यादि। यहाँ वह अब- 
,श्य ध्यात रखता चाहिए कि जिनके प्रत्यय या वोध वित्त में होते है, 
उमके सदृश गुण वाह्म वस्तुओं में हैं, ऐसा सममना चाहिए। मन 
में रूप आदि का जो वोध होता है, उस बोध को प्रत्यव कहते है; 
' और वस्तु में उन प्रत्ययों के प्रयोजक जो धर्म हैं, उन्हें गुण कहते 
'हैं; अथौत्‌ प्रत्यय चित्तगत हैं और गुण वाद्य वस्तुगत हैं| गति, 
आकार, विस्तार आदि द्रव्य के वास्तव या मुख्य गुण (2:70श५ए 
(009]/6६ ) हैं। अन्त:करण में इनका जैसा भान द्वोता है, 
“वस्तु में भी बैसे ही ये हैं; पर वे, रस आदि केवल इन्द्रियों के 
- सम्बन्ध से विदित होते हैं। इस कारण इनकी गौण गुण (90007 
१४77 (0५४86) कहा है #। मुख्य गुणों का प्रायः एक से 
अधिक इन्द्रियों द्वारा धोध होता है। गौण गुणों का बोध केवल 
एक ही इन्द्रिय द्वारा होता है। ये वास्तव गुण वाद्य द्रव्य के नहीं 
“है । जैसे सूई गड़ने से जन्तु को दुःख होता है; पर वस्तुतः सूई 
में दु:ख नहीं है, केवल दुःख-प्रयोजक कुछ तीक्ष्णता, कठिनता आदि 
गुणहैं । इसी प्रकार रस आदि बोध-प्रयोजक गुण रसादिसे भिन्न 
कुछ दूसरे प्रकार की उन उन वस्तुओं में भी वर्तमान हैं ।जो वस्तु 
पूर्ण हरी या लाल देख पढ़ती है, वही सूक्ष्म द्शन के द्वारा जब 
उसके दाने अलग हो जाते हैं, सफेद मालूम होने लगती है | इसी 


& नैयायिर्कों ने इसी से मिलता जुरुता गुणों का एक विभाग शिया 
है-दोन्दिय आद्य भौर एकेन्द्रिय आरह्म । संख्या, परिमाण, प्यक्त्व भादि 
-दीन्द्रिय ग्राह्म कहे गए हैं; क्योंकि इनका त्वचा भौर चश्षु दोनों से 
'सस्बन्ध है । एड्रेन्द्रिय आध्य में रुप, रस, गंध आदि रखे हैं। 
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से वर्ण आदि गुण इन्द्रियाधीन हैं, न कि वस्तु के अधीन; क्योंकि 
चरण, रस आदि गुण यदि वस्तु के अधीन होते, तो सदा एक से अनु- 
अब में आते। संख्या, परिमाण आदि मुख्य गुण वाखव हैं । 
ये जैसे वस्तु में हैं, बेसे ही दिखाई पड़ते हैं। रूप, रस, गंध आदि ' 
शुणों का आधार मुख्य गुणों में है । किन्तु वे वाखव में जैसे 
हम को दिखाई पढ़ते हैं, वैसे नहीं हैं। उनका दिखाई पढ़ना 
हमारे मन के आश्रित है। यदि खाद का चखनेवाला न हो, 
सो रस और गंध वस्तु का ज्ञान ह्वी न होगा । वस्तुवादी लोगों ने 
( जैशा कि आगे चलकर माछूम हो जायगा ) यह भेद नहीं 
माना है। इस विषय में हिन्दू दर्शन शास्र भी वस्तु-बादियों से 
सहमत हैं । गौण गुणों से समानता रखनेवाले विशेष गुणों 
का अस्तित्व मत पर तिभर नहों है। इन्द्रियों का भूतों से 
अम्बन्ध होने के कारण वस्तु में रूप, रस, गंधादि गुण हैं। ये 
उस्तु के ही गुण माने गए हैं । 

यदि मलुध्य के ज्ञान की परीक्षा की जाय, तो देखने में आवेगा 
कि सनुष्य में संबेदन, धारण, स्मरण, भेद पत्यय, तास्तस्थ- 
बोध और प्रत्याहरुश या विवेचन की शक्तियाँ हैं। संवेदद के 
द्वारा ूप आदि का अठुभव होता है। धारण के हारा यह 
अनुभव छुछ काल तक मन में ठहवरता है । स्मरण से उसका 
पुनर्जीवन होता है। भेद-बोध के कारण भहुष्य उससे या 
एक रूप को रुपान्तर से भिन्न समझ सकता है। एक रूप का 
दूसरे रूप से कितना भेद और कितनी समता है, इसी के बोध को 
तारतस्य बोध कहते हैं। ये सब शक्तियाँ फेषल मलुष्य में ही 
तहीं, पर छोटे जन्तुओं में भी हैं। किन्तु अन्तिम शक्ति अथोत््‌ 
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प्रत्याहरण शक्ति ( ॥050780007 ) फेवत मनुष्या हो से 
इस शक्तिके द्वारा सामान्य प्रत्यय बनते हैं। जातिबोध इसी शक्ति 
से होता है। सब वृत्तों में एक इृक्तत्व जाति है; और यही समान 
धर्म होने के कारण सभी का वृत्त नाम पड़ा हैं। यह बोध अन्य 
जन्तुओं को नहीं हो सकता। इसी विशेष शक्ति को प्रत्याहरण: 
शक्ति कहते हैं। इन संवेदन, धारण आदि व्यापारों में चित्त पहले वाद्य 
वस्तुओं के अधीन है। पर आगे की शक्तियों में क्रम से मत 
खतंत्र होता है और अपनी कार्य-त्मता प्रकाशित करता जाता है। 
अनन्त शाश्वत बरतु का अनुभव इन्द्रियों से नहीं होता; इसलिये 
कुछ लोग सममते हैं कि मन में ही अनुभव-निरपेक्ष ये बोध, 
विचार या प्रत्यय हैं। पर ऐसा सममना श्रम है; क्योंकि अनन्त, 
अनादि, अनश्वर आदि प्रत्यय केवल अभाव खरूप हैं, वाखव' 
भाव रुप नहीं हैं। चित्त में ऐसी शक्ति है कि जहाँ तक चाहे, 
किसी वस्तु, देश, काल आदि का प्रसार करता जाय। वस्तुतः परि- 
चिछन्न देश और काल ही चित्तगोचर हैँ; पर इस परिच्छ्िन्न देश 
काल में सन ओर और देश-काल जोड़ता जाता है; इसी से अनन्त 
और शाश्वत प्रत्यय का आभास होता है | 
लॉक ने यद्यपि सहज ज्ञान सम्बन्धी अनन्त या शाश्वत का 
विचार वास्तविक नहीं माना है,तथापि एक ऐसा द्रव्य (9008६970«) 
जिसमें मुख्य गुण रहते हें और जिससे वे प्रकट होते हैं, माना है । 
इस सम्बन्ध में उसका कथन है कि यह बात तो माननी ही पड़ेगी | 
यह अथापत्ति की भाँति बुद्धि सम्बन्धी आवश्यकता है। लॉक ने 
भारतीय पौराणिकों की एक स्थल पर यह कहकर हँसी उड़ाई है कि 
इन लोगों के मत से एथ्बी शेपनाग या दिगज पर और दिग्गज कच्छप 


७) 


है। 
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पर है । यदि इन लोगों से पूछा जाय कि कच्छप किस पर है, ते 
इसका ठीक जवाग्र नहीं मिलेगा | किन्तु लॉक साहब इस द्रव्य 
को मानकर खयं द्वास्यास्पद बन गए हैं । यदि उनसे पूछा जाय 
कि गौण गुण किस आधार पर है, तो उसका उत्तर मिलता है कि 
मुख्य गुणों के आधार पर, और मुख्य गुण द्रव्य के आधार पर 
हैं। किन्तु खयं द्रव्य का कोई आधार नहीं बतलाया जायगा। 
चकले ने इस द्रव्य का भली भाँति खण्डन किया है । 
भनुष्य की कृति शक्ति (५०॥))) सुख के अ्रधीन है; इसलिये 
मनुष्य की कृति शक्ति खतंत्र है था नहीं, यह प्रश्न निरथ्थक है । 
अब प्रश्न यह रहा कि ज्ञान किसे बहते हैं । दो या अनेक प्रत्ययों 
में सम्बन्ध या विरोध का जो अनुभव है, उसी को ज्ञान कहते हैं। 
यद्यपि मनुष्य को साज्षात्‌ अनुभव अपने ही प्रत्ययों का और उनके 
पारत्परिक सम्बन्धों का है, तथापि कितनी हवी वरतुएँ तक से निश्चित 
होती हैं। हमारे प्रत्यय की प्रयोजक वाह्य बस्तुएँ अवश्य हैं । नहीं 
वो शुद्ध आन्तर खप्न आदि के ज्ञान में और वस्तु ज्ञान में कोई 
विशेष न होता; और मन के लड्डू से वैसी ही ढप्ति द्वोती, जेसी 
असली लद्‌डुओं से द्वोती है | 
इसी प्रकार एक इन्द्रिय से जिस बरतु का ज्ञान होता है, यदि 
हसकी वाद्य स्थिति में सन्देद्द हो, तो दूसरी इन्द्रिय से निश्चय 
कर लेते हैं। जैसे सामने दीवार है या योंद्ी भ्रम है, यदि 
: यह संशय नेत्र कृत ज्ञान में हो, तो स्पश से निश्चय कर लेते 
हैं। इस प्रकार इन्द्रियों फी बाप वरतु सूचना में एकता देखकर 
भी बाह्य वस्तुओं की रियिति निश्चित होती है। पर यह वाह्म 
वस्तु कैसी है, इसका निश्चय नहीं हो सकता । ऐसे दी आत्मा, 
१० 


[१४६ ] 


हेखर भादि का भी मनुष्य को जो ज्ञान है, उप्तहे विष में 
इतता ही कई सकते हैँ कि भात्मा को और ईश्वर को स्थिति है । 
विशेष परीक्षा केवल प्रत्यक्षानुभूत प्रत्ययों की हो दो सच्तो है । 
इसलिये आत्मा, देशर झारि श्रप्रमेय विपयों का चिलतन छो डकर 
मनुष्य को उन्हीं के ज्ञान के शिये प्रयज्ञ करना चादिए, जिनका 
अनुभव और परीत्ता हो सम्तो है | 

लॉक ने ढेकाट प्रतिपादित तोनों निश्च्रों को माना है । जीव, 
ईश्वर श्र जात तोनों हू सत्‌ हैं। मतुश्य की चेतनता के 
विपय में इसके विचार कुड॒अत्थिर से हैं। फहों कहीं इसने 
यह भी लिखा है हि सम्भव हो कि इशवर ने चेतनना को मेंटर 
या जड़ प्रद्नति में एक विशेष गुण हपसे लगा दिया ही । लॉक के 
देहात्म वाद सम्बन्धी ( !(३६४०॥४॥|४४८ ) विवार उप्तके ईश्वर 
वाद में छिप गए हैं। बात में देहात्म वाह को लॉड का स्थिर, 
पिद्वान्त नहों कद सऊते । जहाँ कहीं उप्ते ढेक़ाट को समधा ने 
अधिक तंग किया, वहाँ उप्तत्ते बचने के लिये देद्धत्म वाद को 
सम्भाववा मात्र कह है; और फिर भी वह देहात वाद ईश्वर 
के अधीन है । 

लोक के आचार सम्वस्थों विदारों में भो अनुभव वाद 
भर हुआ है। छुब को इच्छा और दुःख से बचने की प्रकृति 
ये मनुष्य की खाभाविक प्रक्ृतियाँ ( खाभाविक्न ज्ञान नहीं ) 
है। अलुभव में जिन कार्यों से सुश्ल होता है, वे भ्रच्छे सममे 
जाने लगे और जिन से दुःख होता है, वे बुरे । यहां प्राकृतिक 
नियप्त है और यही ईशवी नियम । लॉक के अतुभव बाद में रथ 
भाद लगा हुआ है । इसे सत्र से इंश्वर भो उन्हीं कामों को 
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भला सममता है, जिनके करने से कत्तो को छुख और समाज 
की स्थिति हो; इसलिये ईश्वर की इच्छा के भनुकूल चलना 
ही परम है । 

राजनीतिक विज्ञान में लॉक राजाओं का अधिकार ईश्वरीय 
अधिकार (0976 २।४॥0) नहीं मादता । इसके मत से राज्य 
एक प्रकार से शासित और शासकों का निवन्‍्ध है । इससे दोनों 
का दित है और दोनों ही इसमे पालन के लिये एक दूसरे 
को मजयूर कर सकते हैं। हॉब्प और लॉक की राजनीतिक 
करपना में इतना भेद हैं कि हॉन्स ने मनुष्य फो स्वभाव से 
संघर्षण-प्रिय माना है और लॉक ने स्वभाव से शान्ति-प्रिय 
माना है। 

बरकले--जॉज चकले का जन्म आपलैएड में हुआ था। यह 
बहुत दिनों तक छोयिन्‌ नगर का प्रधान पादरी (35009) था। 
इसका मुख्य अंथ “मनुष्य के ज्ञान का वत ( [९४४४९ 07 
96 रि४८ॉफ९5 ए पिष्चवा (7079९426 ) है | 

बकले ने अपने दशन से शेथर थाद की बड़ी पुष्टि की । 
यद्यपि इसका दशन लॉक के सिद्धान्तों का स्वाभाषिक फल्न था, 
तथापि इसने आधुनिक दर्शन शाल में बढ़ा भारी परिवतन किया है । 

चकले ने लॉक की अनुभव वाद सन्वन्धी भित्ति को मानकर 
अपने द्शन शास्ष की रचना की । इसके दर्शन का एक भाग 
खर्डनात्मक और दूसरा मण्डनात्मक है । देहारम वाद का मुख्य- 
आधार लॉक के माने हुए मन से खतंत्र भौतिक द्रव्य में है।व्केले 
मेअनुभववाद के आधार पर इसी मौतिक द्रव्य के विरद्ध आपत्ति 
की है। खय्य लॉक का भी इस विषय में यह कहना है कि 
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इस द्रव्य का ज्ञान स्पष्ट तौर से किसी को नहीं होता । इस पर 
बकले का कहना है कि यदि वह जाना जा सकता हे तो गुणों ही 
के द्वारा जाना जा सकता है। हम शुर्णों से वाहर नहीं जा सकते। 
और फिर जब द्रव्य में गुण नहीं रहते, तब वह क्या रह जाताहै ! 
यदि खरिया में से सफेदी, आकार, विस्तार, भारीपन, चिंकनाहट 
आदि सब गुण किसी प्रकार से निकाल लिए जायें, तो क्या 
रह जायगा ? यदि कुछ रह जाय तो उसके भी कुछ गुण होंगे। 
ओर यदि शुण नहीं, तो वह ज्ञान में ही नहीं श्रा सकती । यह 
बात असम्भव है कि कोई वस्तु हो और ज्ञात में न आ सके। 
ज्ञान में आना ही वस्तु की सत्ता है । सत्ता दृष्टि है ( 7%88० 
८४६ 7९/॥९9))। बसतु के गुण यदि हमको कहीं अलग श्रलग मिलते 
हैं, तब तो हमकी यह आवश्यकता प्रतीत हो सकती है कि इनका” 
योग करानेवालो इन से भिन्न कोई वस्तु होनी चाहिए। लेकिन 
हमको कोई गुण अलग नहीं मिल॒ता। न रंग बिना विस्तार के दिखाई 
पढ़ता है और न विस्तार विना रंग ओर गुरुत के। बकले ने 
इस भौतिक द्रव्य का भल्ली भाँति खण्हन किया है। वक्कले से 
पूछा जा सकता है कि यदि भौतिक द्रव्य नहीं है, तो उसका 
विचार या प्रत्यय मन में कहाँ से आया ९ इसके उत्तर में ब्कते 
का कथन है कि यह एक मानसिक भूल्र है कि वास्तव में 
सामान्य या जातिबोध नहीं हो सकता; तो भी प्रत्याहार 
(805४80/0०7) द्वारा ऐसे जातिबोध बनाए जाते हैं | उसका ' 
वहन है कि यदि हम किसी सामान्य की करपना करना चाहे, 
तो नहीं कर सकते; क्योंकि जहाँ पर हम कर्पना करेंगे, वहाँ 
५ जाई कोई न कोई व्यक्ति हो जायगा। यदि हम किसी साधाएण 
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दावात की कल्पना करें, तो वह किसी न किसी प्रकार की दावात 
होगी; और वहीं पर उसकी व्यक्तिता आ जायगी । ऐसे 
मलुप्य की कोई करपता नहीं कर सकता जिसमें न कोई 
खास लम्बाई हो, न खास चौड़ाई हो, न खास रंग हो और न 
खास रूप हो । जिस साधारण मनुप्य की करपना की जायगी, 
वह किसी न किसी आकार और प्रकार का म्नुप्य होगा। यदि 
बकले से पूछा जाय कि साधारण नाम किस प्रकार बन गए, तो 
उसका कहना है कि साधारण नाम के अनुकूल कोई विचार 
नहीं है, किन्तु व्यक्ति ही अपनी जाति का पूतिनिधि हो जाता है-। 
सव॒ नाम जाति के पूतिनिधि खरूप व्यक्तियों के हैं। बकले 
ने इस विषय में पूरा पूरा नाम वाद ( ]00978)87॥ ) प्रकट 
किया है | 

इसी प्रकार हम गुण-रहित भौतिक द्रव्य की भी करपना 
नहीं कर सकते | किसी ऐसी वस्तु के मानने से क्या लाभ जिसकी 
न हम कह्पना कर सकें, जो न हमारे ज्ञान में आ सके और न 
जिससे कोई काय सथ १ हमारा सव काय और विचार वस्तु के 
गुणों के आधार पर होता है। जब कोई वेज्ञानिक किसी प्रकार का 
वैज्ञानिक सिद्धान्त निकालताहै, तब गुणों के ही सम्बन्ध में निकालता 
है, भौतिक द्रव्य के सम्बन्ध में भहीं | उदाहरणाथ जब किसी पदार्थ 
को गरम किया जाता है, तव उसका विस्तार बढ़ता है। गर्मी 
ओर विस्तार दोनों गुण हैं; और इन्हीं का सम्बन्ध बतलाया 
जाता है, न कि भौतिक द्रव्य का । बर्कले का मुख्य सिद्धान्त यह है 
कि मन या विचार से खतंत्र कोई पदार्थ नहीं है। गौण गुरों 
(860070077 (07988) का अ्सतित्व लॉक भी सन के आधार 
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पर मानते हैं। मुख्य गुणों को लॉक ने खतंत्र माना है; पर 
यह खततत्रता भी परीक्षा के आलोक में नष्ट है| जाती है। यदि 
विस्तार को हम मुख्य मानें, तो उसका परिमाण खिर नहीं है । 
वही पदार्थ दूर से बढ़ा और नजदीक से छोटा ज्ञात होता हैं। 
फिर वाल्तविक विस्तार क्या है ? वकले ने अपनी दृष्टि सम्बन्धी 
कल्पना (]'॥९०79 ० ५]४०४) के अनुकूल दूरी (0]8॥8708) 
के विचार को नेत्र के £यत्न सम्बन्धी संवेदन का फल वतलाया 
है। इसलिये दूरी और आकाश भी मन से खतंत्र नहीं दै। 
गुरुख का भी परिमाण ठीक नहीं है; क्योंकि यदि कोई वस्तु 
पृथ्वी के केन्द्र पर तौली जाय, तो उसका वोम शुत्य होगा। 
ये सब शारीरिक और ऐन्द्रिक प्रयत्न के संवेदन के फल हैं। 
यदि बकले से पूछा जाय कि हमारे मन में जो विचार या 
संबेदन हैं, उनका कोई कारण है या नहीं, वो इसके उत्तर में बकते 
का यह कहन। है कि पहले तो कारण की कोई आवश्यकता ही 
'नहीं; और यदि कारण माना भी जाय तो वह भी प्रत्यय ही होगा । 
जिस वस्तु की हमारे प्रत्यय नकल हैं, वह प्रत्ययही हो सकती 
है। इसलिये प्रत्ययों की ही वास्तविक सत्ता है। ब्कले का 
प्रत्यय वाद ( 0९8)57 ) अवश्य है, किन्तु उसमें वस्तुवाद 
(7१९४॥57) भी लगा हुआ है। हमारा ज्ञान मिथ्या नहीं है । सब 
पदाथ वास्तविक हैं। बे जैसे दिखाई पढ़ते हैं, वैसे ही हैं । बकते 
और सामान्य लोगों में भेद इतना ही हैं कि बकले इन वाह् 
पदार्थों को शरीर से बाह्य मानता है, किन्तु मन से बाहर नहीं । 
'शरोर भी मन के भीतर ही है। 


बकल्े से पूछा जा सकता है कि यदिसब वस्तुओं का अखिल 
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उनके देखे जाने पर ही निभर है, तो क्या गत्रि में या हमारी' 
अनुपर्थिति में हमारे कमरे की वस्तुओं का अभाव हो जाता 
है ९ क्या जंगल के पदाथ, जिनको कोई नहीं देखता, असत्त हैं ? 
बकले का इस विषय में यह कथन है कि देखे जाने का यह 
अभिप्राय नहीं है कि में या और कोई विशेष व्यक्ति ही उस 
यदार्थ को देखे, वरन्‌ यह अभिप्राय है कि कोई ज्ञाता उसे देखता 
हो। हमारी अनुपस्िति में सदज्ञ ईश्वर के ज्ञान में थे पदार्थ 
रहते हैं और इसी में उनका अस्तित्व और वास्तविकता है। सद 
पदार्थों की वास्तविकता इश्वर के ज्ञान में है। 

बर्कले ने भौतिक द्वव्य के खान में चेतन इेश्वर को रख 
दिया है। ईश्वर के अस्तित्व का सब से बड़ा प्रमाण यह 
है कि सब पदार्थों की गति का मूल चेतन संकल्प में है; और 
बहुत से ऐसे पदाथे हैं, जिनकी गति का कारण मनुष्य नहीं है । 
अतः उनवी गति का कारण मनुष्येतर चेतन संकरुपवाला पदाथे 
होना चाहिए; और वही ईश्वर है.। 

बकले ने भौतिक द्रव्य का खशडन किया है, किन्तु आत्मिक 
द्रव्य घ प्रतिषादन विया है | इसके मत से यद्पि आत्मा का कोई 
प्रत्यय नहीं होता, दथापि हमको उसका अन्तर्बोध (१९००३) द्ोता 
है। दूसरे आदर्मियों की सत्ता को भी बकले अनुमान से मानते 
हैं। यद्यपि अन्य व्यक्तियों की सत्ता उनके लिये ऐसी ही निश्च- 
यात्मक भौर ख्यंसद्ध है, जेसी मेरी सत्ता मेरे लिये है, तथापि 
सनकी सत्ता मेरे लिये अनुमान है | इस विषय में कुछ लोगों ने 
बरकल के इस सिद्धान्त पर आपत्ति की है। बकले के मत से 
सत्ता का मुख्य प्रभाण देखा जाना है; विन्‍्तु इत्तर मनुष्य कौ 
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सत्ता मेरे देखे जाने पर निर्भर नहीं है । यह बकले के लिये 
विशेष आपत्ति को ;घातव नहीं है, न यह बात उसके सिद्धान्त, 
का अपवाद है। उन व्यक्तियों को सदा खयय उनके देखने पर 
निर्भर है । 
बकले के सिद्धान्तों का अज्ञान के कारण बहुत उपहास 
किया गया है; किन्तु बर्कते इस प्रकारके उपद्स के योग्य नहीं है। 
जब डाक्टर जान्पन ने बल के सिद्धास्तों को सुता, तब भौतिक 
ः अत्ता का अस्तित्व बताते हुए उन्होंने अपना पैर जमीन पर मारा। | 
किन्तु जमीन पर पैर मारना और रुकावट का भान होता बकते 
के सिद्धान्तों के प्रतिकूज नहीं है। शब्द और रुकावट का बोध, 
ये सब मन के प्रत्यय हैं। ऐसे हो लोगों ने कद्दा है कि क्या हम 
विचारों को खत पीते हैं, क्या विचारों को ओढ़ते बिछाते हैं ! 
इस उपहास को तीक्णता उसी समय जाती रहती है, जब हम 
यह विचार करते हैं कि हमारा शरीर भी तो एक प्रत्यय ही 
है$॥ यदि कोई कहे कि मनपोदकों से भूख क्षयों नहीं बुक जाती, 
तो उसका कहना है कि मनमोदक कई प्रकार के हें । जिन मन- 
मोदकों से भूख घुमतो है, उनका विचार भूख न बुझानेवाले 


$ इससे मिर्ता जुरुता मायावारियों के विषय में भी द्ात्य है ! वह 

इस प्रकार से है। किसी राजा के यहाँ एक मायावादी साधु रहा करते 

थे। थे हर बात में जगद्‌ के मिथ्या होने को हुद्ाई देते थे। एक दिन राजा 

ने एक उन्पत हाथी उनझ्ी ओर छुड़वा दिया। वे उसको देखकर भागे | 

उनको भांगते हुए देखकर राजा ने हँसकर कहा-“स्वामिन्‌, गजो मिव्या | 

स्वामीजी ने तुरन्त उत्तर दिया-“राजन्‌, मत्पछायनमपि मिथ्या”” । अर्थात्‌ 
मेरा भागना भी तो मिथ्या ही है । 
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ओद्कों के विचार की अपेक्षा अधिक स्पष्ट और स्थायी है.। 
बक॑ले के प्रत्यय ([0९४) शब्द्‌ के व्यवहार के सम्बन्ध में लोगों ने 
सीमांसा की है। आइडिया ( 068 ) शब्द आकृति और विचार 
दोनों ही श्र्थों में आता है; और बकले ने सामान्य बोधों के 
खरडन में विचार और कर्पता में भेद नहीं रकखा । इसकी दृष्टि 
सस्वन्धो कल्पना और इश्वर-सिद्धि में भी लोगों ने दोष दिखाए 
हैं | इन पर विचार करना इस पुरतक के लक्ष्य से बाहर होगा। 
जो हो, बर्कले ते युरोपीय दाशेनिक संसार में बड़ा भारी 
परिवतंन किया है । भविष्य के सारे दार्शनिक प्रवाह पर उसकी 
गहरी छाप पड़ी है । 

कुछ लोग ब्कले के प्रत्ययवाद की शांकर मायावाद्‌ से 
समानता करने लग जाते हैं । यह भूल है | शांकर मत की बहुत 
से लोग युरोपीय दशेनों से समानता करते हैं, लेकिन शांकर मत 
बहुत विचित्र है । उसकी ठीक समानता किसी युरोपीय 
दृशेत से नहीं हो सकती । 

बकले का मत विज्ञानबाद से मिलता जुलता है। ईश्वर को 
मानकर विज्ञान वाद पर जो बहुत से आप होते हैं, यद्यपि 
उनसे वह बचा हुआ है, तथापि बह विज्ञानवाद की ही कोटि में 
आवेगा | विज्ञानवाद का शंकर खामी ने खण्डन किया है। फिर 
दोनों में समानता केघी ? शंक्रखामी व्यावद्ारिक सत्ता के 
विषय में पूर्णतया बस्तुवादी हैं । 

बर्कले ने लॉक के अ्रतुभववाद के आधार पर चलकर बाह्म 
पदार्थ के द्रव्य का नहीं माना था। अनुभववाद का जो खामाविक 
परिणाम था, वह बर्कले के मत में नहीं आया । इस क्री को 
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पूरा करने के लिये हम का आविसोव हुआ। हमर का मुख्य ग्रंथ 
“मनुष्य के ज्ञाव की एक परीक्षा” (8॥ ॥007॥ए ए०॥९श7॥- 
॥7९8 प्रणशाशा ए॥008॥9४0|7828 ) है। 
प्रत्यक्ष या अनुभव और चिन्तन या स्मृति इन दोनों के 
अतिरिक्त कोई ज्ञान नहीं. है । अनुभवगोचर विषय 'अधिक 
प्रवत होते हैं| वे ही स्मरण-गोचर होने से दुरवल होते हैं। इन 
दोनों में भी अनुभव के जो विषय हैं, उन्हीं की स्मृति भें 
पुनर्लीवन होता है । स्वृति, उठ्ोत्षा, कल्पना आदि में अनुभव- 
गोचर विषयों के अतिरिक्त और कुछ भी नहीं आ सकता। 
अनमव के प्रथक्‌ विषयों को जोड़ना और एकत्र मिले हुए विषयों 
का प्रथक्‌ करना ही मनष्य की बुद्धि से हो सकता है । 
यह सबंधा असम्भव हे किबुद्धि हमारे अनभव से अतिरिक्त 
कोई नई बात बतलावे । यहाँ तक कि ईश्वर का जो प्रत्यय मनष्य 
हृदय में है, उसका भी आधार प्रत्यक्ष में है। ग्राक्ृत पदार्थों में 
प्रत्यक्षानभूत जो उत्तमता, सोन्द्य, ज्ञानशक्ति आदि परिन्छिन्न 
रूप से पाए जते हैं, उन्हीं में से परिच्छेद को अलग करके 
अपरिच्छिन्न रूप में उत्मक्षित कर कोई पृथक प्रकार की 
अपरिच्छन्न, ज्ञानादे विशिष्ट वस्तु मान लेने से इंश्वर का बोध 
प्राप्त हो जाता है। 
परत्यक्षानुभूत वस्तुओं में तीन प्रकार के सम्बन्ध हो सकते हैं 
-(१) साहश्य, (२) देश या काल में संनिकपेऔर (३) काये- 
कारण भाव । जब दो बस्तुएँ एक सी देख पड़ती हैं, तब एक के 
स्मरण से दूसरी का भी | स्मरण हो जाता है। ऐसे ही द्वाथी, 
हाथीवान आदि जो दो बस्तुएँ देश या काल में एक के समीफ 
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दूसरी देख पड़ती हैं, उनका भी स्मरण परत्परोत्तेजक हो जाता 
है। इसी प्रकार श्रप्ति और धूम्र आदि वस्तुओं के ज्ञान में भी 
जिनमें काये-कारण भाव है, एक के स्मरण से दूसरे का स्मरण ही 
जाता है। इन तीनों सम्बन्धों में काये-कारण भाव पर दाशनिकोंः 
की बड़ी आस्था है। भारतीय नेयायिकों के सहश युरोप के 
एन्सेस्म, डेकाट आदि दाशनिकों ने भी इसी काये-कारण भाव के: 
बल पर इंश्वर की सिद्धि का आधार रक्खा था। प्रायः दाशनिक 
लोग सममते हैं कि चित में कार्य-फारण भाव की बुद्धि सहज 
है; इसलिये प्रत्येक वस्तु के देखने से उसके कारण की चटपट 
खाभाविकर जिज्ञासा होती है; भ्रौर समस्त संसार को काय मानकर 
उसका कारण ईश्वर सिद्ध होता है। पर ऐसे तक केवल भ्रममूलक 
हैं; क्योंकि काये-कारण भाव का बोध स्वाभाविक नहीं है। जैसे 
अन्य सम्वन्धों का बोध अनभव-मूलक है, वेसे ही इस सम्बन्ध 
#न भी ज्ञान है | मनष्य एक गेंद को दूसरे गेंद में धक्का देते 
हुए देखता है। धक्का लगते ही प्रथम गेंद के सम्बन्ध से 
ट्वितीय गेंद चल पड़ता है। ऐसी बातों के बार बार देखने से 
मनुष्य के मन में काय्य-कारण भाव की उत्पत्ति होती है. 
पर यह व्याप्ति प्रह सवेथा अनुभव और परीक्षा के अधीन है। 
काय्य कारण भाव के ज्ञान फो खाभाविक कहना भ्रम है । वंस्तुत: 
कार्य और कारण दोनों भिन्न वस्तुएँ हैं। इनमें कोई आवश्यक: 
सम्बन्ध नहीं दो सकता। यदि हो भी तो वह जाना नहीं जा सकता। 
प्रायः केवल पृ्वे-बर्तिता देखने ही से महुष्य कारणता का निम्चयः 
कर लेता है। ऐसे ही मनुष्य की इच्छा और उसके प्रयत्न से उसका- , 
हाथ हिलता है; पर क्यों हाथ हिलता है, यह नहीं कह सकते । 
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आतुभव से हाथ का हिलता सिद्ध है। पर जब लकवा मारने 
'पर वही हाथ नहीं हिलता, तब सममते हैं कि अब प्रयत्न करना 
ज्यथ है; इसलिये अनुभव से बढ़कर का्य्यं कारण सम्बन्धी कोई 
अपूर्व निश्चय और भरद्भुत शक्ति मानना शुद्ध भ्रम है । 
निस लड़के ने कभी धूएँ के साथ आग नहीं देखी है, उसे 
“कभी धूआँ देखने से उसके कारण का अतुभव नहीं हो सकता। 
केवल बार वार देखते देखते जब अभ्यास हो जाता है कि वित्ता 
“आग के धूआँ नहीं देखा जाता, तब दोनों में काय्ये कारण रूप 
का एक आवश्यक सम्बन्ध मालूम पढ़ने लगता है $। 
५. ईस प्रकार कारणता का खरहन कर घूम ने अप्ठुभवागोंवर 
'इश्वर, अग्राकृतिक घटना आदि का भी खण्डन किया । वाद्य 
'बस्तु क्षे विषय में श्रम ने यह समझा ,कि जो कुछ हमारे अन- 
भव का विषय हैं, वे सब हमारे प्रत्यय हैं। इन प्रत्ययों से किसो 
2 अल मल कक अर मकर ही कक मी पल आल ह 
9 बक़ेे ने पस्तु और उसके गुणों में सम्बन्ध नहीं माना है। जिसे लप्ति के 
“झुप रंग से दाहकता का अनुभवन हुआ हो, वह अभिको दूर से देखकर यह 
ने कह सक्रेगा क्लि इसमें दाहकता है; और न बरफ़ की सफ़ेदी देखकर कह 
सक्रेय कि इसमें शीतरता होगी। इस सम्बन्ध को न मानते हुए बकेले 
ने इधर केशान में इनकी सहकारिता का सम्बन्ध साना है। इस सहकारिता 
'के कारण भलुष्य एक गुण देखकर और गुणों की प्रतीक्षा करने लगता है। 
“इक का भाकार देखकर उसके हदुत्, गुरु, खुरखुरेपन भादि काअनुमान 
करने लगता है । बकेछे ने इसको इष्टि भाषा (४04 [89877 8४) 
'फद्दा है। श्यूम ने इस भाव को स्पष्ट करके छ्ार्य कारणता से बिलकुछ 
इन्कार किया है। झूम ने सी कार्य-कारण भाव की च्याज्या करने का प्रयत्त 
पका है; किन्तु व्याज्या करना ही कार्य-कारण को स्वीडार करना है। 
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प्रकार की एक बाह्य वस्तु की सत्ता का अनमान हो सकता है; पर 
इन प्रत्ययों की प्रयोजक वस्तुएँ प्रत्ययों के सदृश हैं या विसदश, यह 
नहीं कहा जा सकता; क्योंकि अनभव के अतिरिक्त कोई प्रमाण 
नहीं है। अनुभव बाह्य वस्तु के अहण में असमथ है । 

बकले की भाँति धूम ने भी भोतिक द्रव्य को नहीं माना । यहाँ 
तक बर्केले और दाम का साथ है; किन्तु अब बर्कले से छूम एक 
कदम और आगे जाते हैं। जिस युक्ति से वर्कले ने भौतिक द्रव्य 
का खण्डन किया है, उसी युक्ति से दम ने आत्मिक द्रव्य का 
खण्डन किया है । यम का कहना है कि जिसको “में” कहते हैं, 
वह भी और प्रत्ययों की तरह एक प्रत्यय है । जब वह प्रत्यय चला 
गया, तब कुछ नहीं है। जिस प्रकार हमारे संवेदनों का कोई भीतरी: 
आधार नहीं है, उसी प्रकार हमारे प्रत्ययों का भी कोई 
भीतरी आधार नहीं है| जो कुछ है, वह प्रत्यय ही प्रत्यय है। 
' घूम्त के मत से न इश्वर रह् और न भौतिक या आत्मिक द्वव्य' 
रहा । केवल प्रत्यय और संवेदन रह गए। यह सत थौड़ों के 

णिक विज्ञान बाद से बहुत मिलता है । 
हम ने अपने सिद्धान्तों में लॉक के अनुभव वाद की 





बहुत से छोयों का फथन है कि यदि श्यूम साहब कार्य कारण भाव 
को नहीं स्वीकार करते हैं, तो उन्होंने अपनी पुस्तक पर अपना नाम्॒ क्यों 
दिया ? इसके लिये छाम का इतना ही कहना होगा कि व्यवहार में 

दाशशनिक सिद्धान्त नहीं ऊगते । अथवा बकछे की भाषा में यों. कहना 
चाहिए कि हमारे विचार दार्शनिक होने चाहिए कौर हमारी भाषा 
च्यावद्वारिक । ( शी ॥7750 07॥7 एरध 06 0॥]080.67 
भाव 896८ ज्ञात 46 पणह्रध, ) 
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असारता प्रकट फर दी । यदि हम शुद्ध श्रनुभववादी बनता चाहते 
हैं और सिद्धान्तों के विरुद्ध नहीं जाना चाहते, तो हमारे लिये 
क्ैवल संवेदून ( 3:78४/0॥ ) ही संवेदन रह जायेगे। दृशन 
शास्त्र इस अस्थिर अवस्था में नहीं रह सकता था। था तो साधा- 
रण लोगों के साथहमको सब बातों में विश्वास फरना चाहिए या 
लॉक साहव जिस आधार पर चले हैं, उसकी परीक्षा करनी चाहिए। 
“रीढ़ साहब ने साधारण लोगों के विश्वास का समन किया श्रौर 
'कान्ट ने ज्ञान के आधार की परीक्षा की | 
लॉक और धम के दशोन फे विरुद्ध रटलेएड में सामान्य 
बुद्धि बाद ( 00ए00॥ 5९5६ 0॥॥90807॥9 ) निकला । 
डॉमस रीड ओर ड्यूगर्ह रटुअट इस दशन के प्रचारक हुए। धाम 
की बातों से घर्मे आदि विपयों की कौन कहे, स्वय॑ वैज्ञानिक 
ओर सामान्य विषयों में भो बड़ा संशय आ पड़ा । एम ने सभी 
विपयों का खंडन ऋर दिया। बाह्य वस्तुओं की स्िति, ईश्वर की 
सत्ता, काय-कारण भाव सभी थम के लिये संशवयुक्त सिद्ध हुए । 
संशय की ऐसी अवस्था में बहुत से लोगों को दाशनिक लोगों की 
बातों में अभ्रद्धा हो गई। ऐसो बातें, जो पंडित और मूखे 
'सभी साधारण जीवन में मानते हैं, दाशंनिक रीति से भी ठोक 
सममभी जानी लगीं। 
रोड--दचेसन और स्मिथ आदि आचार और नीति विषय 

के लेखकों में इंगलैंड में भी सामान्य बुद्धि पर विश्वास सूचित 
हुआ था; पर इन विषयों का स्पष्ट प्रतिपादन पहले पदल रकाट 
जंड में रीडने किया। रीड चिरकाल तक एयटीन और ग्लासगो में 
अध्यापक था। “सान्य बुद्धि की दृष्टि से मनुष्य के वित्त की परीक्षा” 


कड़ा 
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(॥0वपःए 4॥00 068 पिया 00 02 ६8 एिघले-' 
968 06 007770752758 ) इसके मुख्य प्रंध का नाम है। 
इस प्रंथ में इसने लिखा है कि पहले थम के ग्रंथ को पढ़कर 
विज्ञान, धर्म, आचार प्रादि सभी विषयों में मुके संशय हुआ और 
अश्रद्धा उसन्न हुई । पर परीक्षा करने पर हम हा मत मुमे 
साधारण अनुभव से हटा हुआ देख पड़ा। इन्होंने धरम का 
मत लॉक के मत का फल रूप बतलाया है। इनका कहना है कि 
लॉक की भूल थम में स्पष्ट होती है। लॉक को साधारण विचार 
से नहीं चलना चाहिए था। त्रिलकुतत साधारण विचार कोई 
नहीं है। हर एक विचार में सम्बन्ध लगा हुआ है। निरंय 
विचार का साधारशतम रूप है। दो विचार जोड़े नहीं जाते, 
बरन्‌ एक पेचीदा विचार में से सरल विद्ार निराला जाता है । 
साधारण विचार मानने का फल घूम का दर्शन है । 

मनुष्य के चित्त में ऐसे फ्रितने ही खामाविक्र निःसंदेह विश्वास 
हैं, जिनका किसी दर्शन से प्रत्यास्यान नहीं हो सकता। आत्मा 
की स्थिति और वाह्म वस्तु की सत्ता में सब साधारण मलुप्यों 
को पक्का खाभाविक विश्वास है। जब मनुष्य को प्रभा आदि का 
संवेदन होता है, तब रूपादि गुण विशिष्ट अत्यक्त के विषय और 
ज्ञानवती आत्मा, जिसे प्रत्यक्ष होता है, दोनों की स्थिति खभाव- 
पिद्ध मालूम होती है। अनुभव और स्मरण में और दोनों से 
उस्मेत्ता में इतना भेद है कि इनकी सवंथा भिन्न ही सममना चाहिए । 
प्रत्यज्ञानुभव को अभ्यास या सहचार-जन्य अ्रम कभी नहीं 
कह सकते | सवथा नवीन वस्तु का ज्ञान, जिसका कभी अनुभव 
नहीं हआ है, प्रत्यक्ष से अथीत्‌ विषय ओर इन्द्रिय के संनिकर्ष 
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से होता है। ऐसी अवस्था में वाह्य विपय में अथवा आत्मा में 
जो विश्वास न रक्खे, उसे दाशनिक नहीं वल्कि उन्मत्त कहना 
चाहिए । 

जिस प्रकार वाह्य इन्द्रियों से हमें वाक्ष विपयों का परहणः 
होता है, वेसे ही अंतःकरण ( १०४४] 9086 ) से इचित 
अनुचित आदि का विचार होता है। उचित अतुचित का भेद 
और इस भेद को प्रहण करनेवाली शक्ति ये भी दोों पारमाः 
पिंक वरतुएँ हैं । इनका भी खंडन नहीं हो सकता । 

अपने “भादस शक्तियाँ  ([70]8८ए४! ?0फ८३) नोम 
के ग्रंथ में रीड ने लिखा है कि मनुष्य को प्रत्यक्ष ज्ञान के 
समय बाह्य वस्तु की खिति में अपरिहाय्य विश्वास होता है । यह 
विश्वास तर्क-मूलक नहीं है, पर खाभाविक प्रत्यक्ष के साथ साथ 
होता है | इसलिये दाशेनिकों ने जो मनोमय संसार माना है और 
बाह्य दस्तुओं को खंडन किया है, वह केवल श्रम है। इन्होंने 
विश्वास के शान में अविश्वास पैदा किया है। ये लोग बस्तुवाद 
(8५७)४7०) मानते थे । इनके मत से हमारे संवेदरनं का आधार 
हम से खतत्त्र है। बसु में मुख्य गुणों के अतिरिक्त गौण गुण 
भी रहते हैं। रूप, रस, गंध आदि के संबेदन यह अनुमान कराते हैं 
कि इनके अनुकूल वस्तु में कोई गुण है, जो इन संवेदनों का कारण 
है। ये गुण और संवेदन एक नहीं हैं। गुण संवेदन के कारए 
हैं। संवेदन एक भ्रकार से उनके प्रतिनिधि हैं। मुख्य गुणों में 
इतना अन्तर है कि इनके संवेदन इनसे अधिक समानता रखते 
हैं। रूप, रस, गंध आदि के जो कारण रूप गुण हैं, वे बिलकुल 
अज्ञात हैं। उनकी सत्ता मात्र कद्दी जाती है। लम्बाई, चौद़ाई 
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आदि के जो कारण हैं, वे इतने अनिश्चित नहीं हैं और उनके 
संबेदनों और उन गुणों में थोड़ी समानता है; लेकिन वे भी एक 
नहीं हैं। संवेदन और गुण एक नहीं हो सकते । 
स्कॉटलेंड के अन्य दाशनिक--इनमें ड्यूगल, स्टूअटे, नाउन, 
हैमिल्टन, मैन्सल और फैरियर हैं। उ्यूगल,स्टूअटे और आ्राउत का 
मत रीड के मत से वहुत छुछ मिलता है। हैमिस्टन और मेन्सल 
के मत का सारांश आगे स्पेन्धर साहब की फिलासोफी के साथ 
दिया जायगा। इन्होंने वस्तु वाद का आधार तो रबखा, लेकिन 
उसमें जो छिपा हुआ अज्ञेय बाद था, उसको प्रकट कर दिया । 
फैरियर ने इस श्रज्ञेय वाद और सापेत्षता वाद का विरोध 
किया है। इसका कहना है कि हम को ते विषय अलग मिलता है 
और न विपयी। हमारा ज्ञान विषय-विषयी-युक्त है। इन दोनों में 
से एक को अलग करके कहना कि हम उसका वास्तविक रूप नहीं 
जानते, मूखेता है। जो चीज अलग नहीं,उसको अलग क्यों किया 
जाय ! अज्ञेय वाद के विषय में फैरियर का कहना है कि ज्ञान 
उसी का हो सकता है जिसका ज्ञान दो सकता हो। जो चीज है ही 
नहीं, उसका ज्ञान ही क्या ? अलग विपय या अलग विषयी 
हो ही नहीं सकते । फिर उनका अज्ञान कैसा ! विपय और विपंयी 
के मिले हुए ज्ञान का ही ज्ञान और श्रज्ञान हो सकता हैक | 
, कौंडिलैक--लॉक के अनुगामियों की संख्या फ्रांस में अधिक 
हुई । इनमें कोंढिलेक नामक दाशेनिक शुद्ध प्रत्यक्षयादी है। “संवेदन 
पर प्रबन्ध (8 [४88॥88 ० 80750005) नामक म्ंथ में 


__  ै >> अलऊैेलचलश्े न्‍ंयनयनणीणज-+: 
+ स्पेन्सर और हवमिब्टन के पढ़ने के वाद इसे फिर पढ़ना शाहिए | 
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इस दाशमिक ने यह दिखलाया है कि लॉक ने प्रत्ययों के दो 
मूल बताए हैं--संवेदन या ऐन्द्रियक प्रत्यत्त और मानस चिन्तन । 
इन दोनों में से ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष ही मूल है; इसलिये सब प्रत्ययों 
का एक ही मूत्र मानता उचित हैं। 

इसने इस बात का प्रतिपादन किया है कि प्रत्यक्ष ही सब 
प्रत्ययों का मूल है। करपना करो कि एक ऐसी मूर्ति है जो , 
मनुष्य के सहश प्राण आदि की शक्ति रखती है; पर ऐसा 
सम्रको कि उसके शरीर के ऊपर संगमरमर की एक पतली सी 
तह जम्मी हुई है, जिससे उसको बाह्य वत्तुओं का अनुभव 
नहीं होता । अब इस मूर्ति को वाह्य वत्तुओं का अनुभव न होने 
के कारण दिसी प्रकार का ज्ञान नहीं हो सकता। इसका चित्त शून्य 
है। इस अवस्था में यदि पहले उसकी नांक पर से ममर की एक 
आदत निकाल दी जाय, तो उसे केवल गंध का अनुभव होगा । 
उस समय गंध के अतिरिक्त आत्मा अनात्मा किसी वस्तु का 
ज्ञान उसको नहीं हो सकता । वह बाह्य वस्तु का या अपने शरीर 
का रपशे कर ही नहीं सकती; कुछ देख भी नहीं सकती। 
इसलिये गंध प्रत्यय के अतिरिक्त न उसकी शआ्मा है, न शरीर 
है, और न बाह्य बसतु है। अब यदि क्रम से उस मूर्ति के सामने 
गुलाब, चमेली, लद्सुन आदि वस्तुएँ रक्खी जायेँ और हटाई 
जायें, तो उस भू को पहले तो हटाई हुई, चीजों के गंध का कुछ 
सरण रहेगा। फिर सुगन्ध ( गुलाब आदि के गंध ) के पुनः 
अनुभव की इच्छा होगी; और लहसुन आदि की दुर्गध के 
परिद्दार की इच्चा' होगी। इस प्रकार गंध प्रत्यय अवधान, 
तारतम्प, स्वृति, इच्छा, सुख, दुःख और प्रयत्न रूप हो गया । 
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फेवल गंध के प्त्यय से सुगंध की ओर अवधान और दुर्गन्‍्ध से 
दोनों की स्वृति, फिर दोनों का तारतम्य, एक से सुख दूसरे से दुःख, 
एक की ओर इच्छा दूसरे से अनिच्छा, एक के पुनरनुभव का 
प्रयत्न, दूसरे के परिहार का प्रयत्न, इतना सब हुआ । तारतम्य से 
सम्बन्ध-प्रहण, चिन्तन, तक, विवेचन आदि अनेक धर्म उड्भूत 
हुए और बुद्धि का आविभाव हुआ | जब उस सूतति को दुर्गन्ध 
का अनुभव होता है, तव उसे सुखावह सुगन्ध का स्मरण होता 
है । तब इन दो प्रकार के गन्धों का वारतम्य करने से दोनों के 
साहश्य और विसाधृश्य का बोध होता है। फिर क्रम से सुख 
और दुःख गंध के सहभावी एथक्‌ विषय हैं, यह भाव होता है; 
ओर इसी अरधधान स्मरण सुख दुःख आदि के समूह को आत्मा 
कहने लगते हैं &॥ 

इसी प्रकार किसी एक इन्द्रिय के अनुभव से समस्त ज्ञान 
की उत्तत्ति का क्रम दिखाया जा सकता है। इसलिये सब ज्ञान का 
मूल ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष है। जैसे नाक पर की तह हटाने से मूर्ति को 
इतना ज्ञान हुआ, वैसे ही आँख आदि पर की भी तह निकाल 


# यथपि देखने में यह युक्ति बहुत ग्राद्य मालूम होती दे, किन्तु 
चास्तव में अदाशनिक है। इस कश्पित पुतलछी में संचेदन अहण के 
अतिरिक्त विना प्रमाण के स्मरण, इच्छा, भनिच्छा भादि कितनी ही भौर भी 
शक्तियाँ मान ली गई हैं जिनका कुछ वर्णन ही नहीं है। इसके साथ यह 
भी देखना चाहिए कि और क्षिसी निर्जीव पुतल्ली में केवल संवेदन पहण 
दाक्ति से किसी तारतर्य द्वारा सस्बन्ध-प्रहण, चिन्तन, तक, विवेचन भादि 
झाकियाँ उत्तन्न नहीं हो सकतीं। इनका उत्पन्न होना ही इनकी बीज रूप 
स्थिति का सूचक है । 
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दे वो उसका ज्ञान भौर भी वढ जायगा। पर जब तक रपशे हेंतु 
ल्गिन्द्रिय की तह व हटाई जाय, तव तक बाह्य वस्वुओं का 
ज्ञान नहीं हो सकता । वस्तुओं की वाद्य सत्ता के ज्ञान के लिये 
यह इन्द्रिय अत्यन्त आवश्यक है। जो लोग श्न्धे जममते हैं, 
उनकी आँख यदि किसी प्रदार दुरुस्त कर दी जाय, तो भी पहले 
बिना स्पश के चित्र के घोड़े और असली घोड़े में उन्हें भेद नहीं 
जान पढ़ता, जैसा कि केसेलेन नामक डाक्टर की चिकित्सा में 
हुआ था। स्परेन्द्रिय द्वारा वस्तुओं का घनत्व, कठिनत श्आदि 
विद्त होता है जिसके कारण उनकी चाह्य स्थिति जानी जाती है । 
कौन्डिलैक ने इस रीति से चित को शुद्ध सादा पत्र सिद्ध किया। 
अब चित्त में कितना अंश खाभाविक अनुभव निरपेश्ञ है, यह सिद्ध 
करनेका यत्र जरमनी के महा दाशनिक कारट के द्वारा हुआ, जैसा 
कि आगे वतलाया जायगा । 
युरोप में अठारहवीं शताब्दी जाम्रति का काल सममी जाती 
है। यह जाम्ति विशेषकर फ्रांस और जसनी में हुई। फ्रांस की 
जाम्रति का पहला भाग मानसिक जाम्रति का था। इस दाल में संवेदन 
बाद (8४४8/70789]577) और देहात्म बाद (१(४॥४78]570) 
प्रधान थे । इस छाल के नेता वोस्टेर (४०]७७।:०) मौनदेरक 
(४०४०४५४०) और क्षौन्डिलैक समझे जाते हैं। इन लोगों ने 
विचार की खतन्त्रता पर अधिक जोर दिया था। इन्होंने समाज 
: में उत्तत और मध्यस श्रेणी का अन्तर माना था। वोल्टेर 
शुद्धेश्वखादी (00६) था। यह अन्ध विश्वास से अनीश्वरवाद 


को अच्छा समरमता था। इसने फ्रांस के धामिक लोगों के बिरोध 
में बहुत कुछ लिखा था। 
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फ्रांघ की जामति का द्वितीय काल सामाजिक-सुधार सम्बन्धी 
था । इस काल का मुख्य नायक रुसो ( रितराछथ्शा ) था। 
यह शुरू शुरू में वोस्टेर के विचारों से प्रभावित हुआ । फिर 
इसमें और वोल्टेर में कुछ भेद हो गया । वोल्टेर मानसिक 
खतंत्रता पर ज़ोर देता था और यह मनुप्य के खाभाविक अधि- 
कारों पर जोर देता था। इसने समाज पर बड़े बड़े कदात्त 
किए हैं । 

इसके मत से सव शिक्षा और प्रशत्ति समाज की नीचता 
को छिपाने के वास्ते है। ईश्वर भत्ता है। मनुष्य भी भला था, 
जब तक कि वह समाज के वन्धन में नहीं पड़ा। यह अराजक- 
ताफका पक्तपाती था। इसका सिद्धान्त था कि समाज को 
तोड़ दो; भेदों का नाश कर दो और प्रकृति के अनुकूल जीवन 
निवोह करो । इसने महुष्य को आत्म-गौरव की शिक्षा दी थी और 
भावों ( 7९९॥४९४ ) का भी आदर किया था। इन विचारों 
के फल खरूप फ्रांस की राज्यक्रान्ति हुईं । इस प्रकार के विचार 
युरोप भर में फेले हुए थे और रूसो उस समय का प्रतिनिधि 
था। फ्रांस की राज्यक्रान्ति से वहाँवालों का बुद्धि-विक्नास कुछ 
स्थगित हो गया । 

जरमनी की जाम्रति फ्रांस की जाप्रति से कुछ पिलक्षण 
थी। जरमनी में राजनीतिक परिवतन वहाँ के बुद्धिविकास का 
कारण हुई । फ्रांस की राजनीतिक परिवतेत की मानसिक जाप्रति 
वहाँ का फल था। फ्रांस की राज्यक्रान्ति के कारण उसकी जाम्रति 
का अन्त सा हो गया था; किन्तु जरमनी में मानसिक जाप्रति 
बढ़ती रही । जरमनी में राजनीतिक परिवर्तन के मुख्य विधाता 
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डिक थे। कार्ट ने अठारहवी शतार्दी को फ्रेड़िक महान्‌ 
का युग कहा है। जिस प्रकार फ्रांस में वोल्टेर ने वहाँ का 
धामिक अधिकार कमर किया था, उसी प्रकार जर्मनी में ' 
फ्रोडिक मे साम्राज्य का अधिकार कम किया था। यद्यषि 
यह पूर्ण खतंत्र राजा था, पर यह अपने को समाज का सेवक 
मानता था | इसने स्वयं मानसिक विकास में बहुत इुछ योग 
दिया था। इसने सामयिक्र दशनों का अच्छा अध्ययन किया था 
और सदाचार के ऊपर जोर देता था | 
जरमनी में मानसिक जामति के नेता लीव्नीज माने गए हैं| 
इनके सिद्धान्तों का वुल्फ ( (7०)! ) ने बहुत विस्तार से प्रचार 
किया है। इसके हाथ से लीव्नीज की फिल्ासोफी का विस्तार 
बढ़ा, किन्तु उसकी प्रभा घट गई। इसने पूर्व स्थापित साम्य 
(?:६-४४४४७]8॥86 ॥8777009) को मानुपीय शक्त्यणु के जीव 
ओर शरीर में माना है, अन्यत्र नहीं । इसने बुद्धि बाद (९४४०८ 
एर]87) को इतनी प्रधातता दी कि उस प्रधानता के कारण 
उसका महल घट गया। जो बातें बुद्धि से परे थीं, उनको भी बुर्फ 
ने बुद्धि से सिद्ध करना चाहा । इसमे इन्द्रिय ज्ञान का बिलकुल 
तिर॒स्कार कर भाध्यम्तिक काल के सम्प्रदाय वादियों की भाँति सब 
बातों को गणित और तके की क्रिया में लाता चाहा। इस 
तरह का विचार एक प्रकार से अनुभव वाद की प्रतिक्रिया 
( ९९४९६०॥ ) का पूरा फत्न था। हम का अनुभव वाद और 
बुरुफ का बुद्धि वाद दोनों “अति” की कोटि में पहुँच गए ये। 
जरमनी की म्रानप्तिक जामति में दूसरी शक्ति लेसिंग 
(.09»7) की थी । घोल्टेर की भाँति लेसिंग का लक्ष्य केवल 
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खण्ठन न था। यह हर बात को परीक्षा और मीमांसा करता 
था। इसने पिछली बातों का तिरस्कार नहीं किया, वरन्‌ उनको 
अगली बातों से मिल्ञाना चाहा | यह धौर हरडर ( ८:6६ ) 
दोनों विश्व के साम्य और विश्व द्वारा अपनी शक्ति और स्थिति को 
प्रकट करनेवाले इंश्वर में विश्वास करते थे। इसके समय में 
सौन्दय्य विज्ञान ( 86००७ ) सम्बन्धी समस्याएँ उठ 
खड़ी हुईं थीं ओर उनके हल करने में अगले और पिछले सिद्धांतों 
का सिलान किया जाता था। इसने व्यक्ति बाद का पक्त लिया था; 
किन्तु इसके मत से व्यक्ति ऐसा होना चाहिए जो अपनी व्यक्तिता 
को दबाए रक्खे । इसी में व्यक्तिता का महल है । 

यद्यपि लेतिंग आदि सब नेताओं ने दशन शास्त्र की बहुत 
वृद्धि नहीं की, तथापि इन लोगों का प्रभाव अगले दाशेनिकों पर 
बहुत पड़ा; और ये लोग उस समय की प्रवृत्ति को निश्चित 
करनेवाले गिने जाते हैं । 


तीसरा अध्याय 


जरम॑नी का प्रत्यय वाद 
(१) 


काएट--इसका जन्म कोनिस्सबर्ग में हुआ | इसका पिता- 
'मह सकुटुम्ध स्काटरैरड से जरमनी गया था; और वहाँ इसका 
पिता जीनपोश बनाने का काम करता था। कांण्ट का जीवन 
अत्यन्त साधारण था। इसने विवाह नहीं किया था और 
अध्यापन तथा ग्रंथों के लिखने में बड़ी प्रतिष्ठा के साथ जीवन 
विताकर यह अस्पी बरस की अवध्या में मरा | 
पहले इसने दशन के जो प्रंथ लिखे, उनमें लौब्नीज़ और 
वुल्फ का अनुसरण किया जिसमें अन्ध विश्वास (00878) 
की बातें भरी हुई थीं। पर कुछ दिलों के वाद जब इसने घूम 
के प्रंथों फो देखा, तव इसने खय॑ लिखा है कि मेरी मोह निद्रा 
(00877070 ४४0४४) खुली । पहले पहल मनुष्य को जब 
थोड़ा थोड़ा ज्ञान होने लगता है, तव वह संतार, ईश्वर आदि के 
विषयों में अनेक प्रमाण-रहित करपनाएँ करने लगता है। इस 
काल को अन्ध विश्वास का समय ( ]0027800 7९०६ ) 
कहना चाहिए। फिर कुछ अधिक ज्ञान होते से इन कत्पनाश्रों 
में विरोध देखकर मनुष्य संशय में पढ़ता है। इस समय को 
संशयाघस्था ( 80200 ८४०१ ) कहना चाहिए। अन्त में 
ऐसा होता है कि हेरवरादि विषयों के आलोचन से पू् मनुष्य 
खयं अपने ज्ञान की परीक्षा करवा और ईश्वर भादिके आलोचन 
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के पहले यह देखता आवश्यक सममता है कि मेरा ज्ञान कहाँ तक 
पहुँच सकता है । इस समय को परीक्षा का समय ( 0०! 
7८४०४) कहते हैं । ः 

लीब्नीज़ के समय तक मनुष्य अन्धविश्वास में थे। हम 
का उदय संशयावस्था में हुआ। कारट ने परीक्षा का आरम्भ 
किया। द्यम ने केवल संवेदनों को माना, सम्बन्धों को नहीं। 
ओर इसने काय कारण भाव को भी विचार तारतम्य का फत्न 
माना था | इसके मत से ज्ञान की स्थिति डावॉडोल हो गई थी। 
ऐसी अव्त्या में ज्ञान की सम्भावना और सीमाओं की परीक्षा 
आवश्यक हो गई थी। काण्ट ने तीनों मानसिक शक्तियों के 
सम्बन्ध से तीन परीक्षाएँ या भीमांसाएँ त्रिखीं--जुद्धि के 
सम्बन्ध से शुद्ध बुद्धि की परीक्षा या मीमांसा ( 07808 ० 
9४78 ९४४5०४ ), संकल्प के सम्बन्ध से छत्यबुद्धि की परीक्षा 
(0३१४४ 06 ?:280॥९४] ६४४०४) ओर भावना के सम्बन्ध 
से निणय की परीक्षा ( 0:४६४6 एत 27087787£ ) 

कार्ट ने भी लॉक की तरह ज्ञान से पूर्व क्ञानोपारजन 
की शक्ति और विधि की परीक्षा की | दूरवीक्षण यंत्र के द्वारा 
तारागणों की परीक्षा करने से पहले हमको उस यंत्र की परीक्षा 
करनी चाहिए । यह परीक्षा उसने अपने “शुद्ध बुद्धि की परीक्षा" 
नामक अंथ में की है। ज्ञान का आकार निर्णय (770870०70) रूप 
है; क्योंकि सब ज्ञान ता्किक निरय के रूप में लाया जा सकता 
है। निणंय में सम्बन्ध-पहण आवश्यक है। सम्बन्ध दो में होता है। 
निर्णय या भत्तिज्ञा में, जो एक प्रकार से उसी का रूपान्तर है, दो 
पद द्ोते हैं--एक उद्देश्य और दूसरा विधेय | उद्देश्य वह है 
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जिसके वारे में कुछ कहा जाय; और जो कुछ कहा जाय, वहू विधेय 
है। प्रतिज्ञाएँदो प्रकार की होती हैं। एक में ऐसा होता है 
कि रदेश्य छा, जो पहले से ज्ञात है, विधेय द्वारा विवरण कर देते 
हैं। जैसे त्रिभुज में तीन भुजाएँ होती हैं। जो ब्रिभुज 
को जानता है, वह यह भी जानता है कि त्रिभुुज में दीन भुजाएँ 
होती हैं। तीम भुजाओं का होना त्रिभुज के वोध में शामिल है। 
इससे ज्ञान की कोई इद्धि नहीं हुई । ऐसी प्रतिज्ञात्ों को वियोजक 
या विश्लेषक ( 808)900 ) कहते हैं; क्योंकि इन प्रतित्ञा- 
ओ के रह्ेंश्य के बोध में जो हुछ वर्तमान है, उसी का वियो- 
जब या विश्तेषण कर उसके फल में से किसी बात फ्ो विधेय 
से प्रकट कर देते हैं। विधेय में कोई ऐसी बात नहीं होती जो 
रहेश्य में वतमान न हो। 
दूसरे प्रकार की प्रतिज्ञा ऐसी होती है जिसमें विधेय से ऐसी 
कोई नई बात जान पढ़े जे। उद्देश्य के श्र्थ-ज्ञान से नहीं विदित 
होती । जैसे पथ्वी सूये के चारों ओर घूमती है। इस प्रतिज्ञा मे 
पृथ्वी शब्द से किसी को कभी यह नहीं ज्ञात हो सकता कि वह 
सूय के चारों ओर घूमती है या नहीं; इसलिये विधेय सबंथा 
नया है। ऐसी प्रतिज्ञाओं को संयोजक प्रतिज्ञा ( 99॥/॥6/० ) 
कहते हैं; क्योंकि इनमें दो नई बातें जोड़ी जाती हैं। 
संयोजक प्रतिज्ञाओं में कहीं कही सम्बन्ध आकस्मिक होता है। 
जैसे आज आकाश भेघयुक्त है । यहाँ आकाश का मेधयुक्त होना 
सबदा के लिये नहीं है। पर दूसरे उदाहरणों में, मैसे-म्रिमुज के 
तीनों कोण मिलकर दो ऋणु कोण के बराबर होते हैं--विपेय 
२ उहेशय का सम्बन्ध सब देश और सब काल के लिये है। 
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इसी सावकालिक और सावत्रिक सस्बन्ध-महण को वास्तव ज्ञान 
कहते हैं। किन्तु यह ज्ञान अनुभव से खतस्त्र संयोजक प्रतिज्ञाशरं 
ह्वारा हो सकता है । अनुभव के पश्चात्‌ होनेवाली प्रतिज्ञाएँ 
अवश्य ही भावी सत्य की कोटि तक नहीं पहुँची; क्योंकि संभव है 
कि भावी अनुभव पिछले अनुभव को काट दे । इसलिये जो ज्ञार 
अलुभव से खतम्त्र है, वही अवश्यम्भावी और तिरपेष्त कहाजा 
सकता है। फिन्तु यह ज्ञान संयोजक होना चाहिए; क्योंकि वियो- 
जक से कुछ लाभ नहीं ! उससे हमारे ज्ञान की वृद्धि नहीं हो 
सकती । ऐसे अनुभव-खत्त्त्र संयोजक ज्ञान को कार्ट असम्भव 
नहीं मानता था। वह यह देखना चाहता था कि किन विषयों में 
ऐसे ज्ञान की संभावना है। इसी विचार से उसने अपनी परीक्षा 
आरम्भ की। घुद्ध बुद्धि की परीक्षा के दो अंग हैं--एक अनु 
भवातीत संवेदन शाख्र ( ॥7४7806॥ 6694] ॥8॥6808 ) 
और दूसरा अनुभवातीत तकशास्र (0दवाउवशावशाए। ॥/0980)। 
पहले का सम्बन्ध संवेदन से और दूसरे का प्रत्यय, विचार या 
बोध से है। हमारे ज्ञान में दोनों ही का काम पड़ता है। संवेदन 
( 86784/078 ) प्रत्यय या बोधों के बिना अंध भोर हे 
है; और बिना संवेदनों और प्रत्यक्षों के बोध ( ००४००७४७), 
खोसतले हैं। इसलिये दोनों ही की परीक्षा आवश्यक है। हमारे 
संबेदन हमको देश (9080०) और काल (]५:४९) दो मानसिक 
चक्लुश्रों द्वार प्राप्त होते हैं। कोई ऐसा संवेदव या प्रत्यत्ष न होगा - 
जो किसी देश या काल से बाहर हो। सब के साथ कब और 
कहाँ लगा हुआ है। देश हमारे संवेदनातमक ज्ञान की बाहरी 
खिड़की है और काल भीतरी खिड़की है। देश, कान बाहरी 
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पदार्थ नहीं हैं। ये हमारे अलुभव में नहीं आते, वरन्‌ हमारा 
सब अतुभव इनके द्वारा होता है। इनका ज्ञाव हमको अनुभव से 
खततन्त्र होता है। कारट मे देश और काल को केवल ज्ञान का 
प्रकार ही नहीं माना, वरन्‌ उसक्रे मत से हमको शुद्ध देश भोर 
काल का अतुभव हो सकता है। इसी लिये इनके सम्बन्ध में हम 
झतुभव से खतन्त्र संयोजनात्मक ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं। 
इसी लिये अंकगरितत और रेखागणित में श्रवश्यम्भावी ज्ञान की 
सम्भावना है । ह 

अब यह प्रश्न उठता है कि संवेदनों का वात्तविक रूप क्या 
है। हमारे प्रत्यक्ष (९४०७॥४०॥७) घुद्ध वहीं हैं। उत्तें भीतरी 
और बाहरी दोनों ही अंश वतमान हैं । हम यह नहीं जानसकते 
कि शुद्ध बछ्ु ( १४॥8 !॥ ।52 ) क्‍या है। हम जो कुछ 
जावते हैं, वह अपने प्रत्यक्षों फो जानते हैं; किन्तु इसके साथ यह 
भी जानते हैं कि इनके आधार खरूप कुछ शुद्ध वस्तु है अवश्य | 
इसी प्रकार भीतरी शुद्ध वस्तु भी कुछ जरूर है; ओर संभव है कि 
दोनों का एक श्राधार हो। 

! हमार ज्ञान संवेदनों पर ही समाप्त नहीं हो जाता | हमारे 
ज्ञान में सम्बन्ध रहते हैं। ये सम्बन्ध कहाँ से आते हैं, इसी 
बात का निणेय अनुभवातीत तक का है । सूथ्य और पत्थर दोनों 
प्रत्यक्ष हैं; किन्तु सूय के कारण पत्थर गरम होता है, यह ज्ञान है। 
इसमें सम्बन्ध दिखाए गए हैं। प्रज्ञा ( 0796080४४4॥7९ ) 
द्वारा संवेदन-जन्य प्रत्यक्ञों में सम्बन्ध लगाए जाते हैं । यहाँ पर 
कार ने अतुभव बाद और बुद्धिवाद दोनों का योग कर दिया 
_ है ओर दोनों को एक दूसरे को बात न मानने की भूल बतता दी 
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है। हमारा सारा ज्ञान तुद्धि की वारह संज्ञाओं द्वारा व्यवस्थित 
होता है। ये संज्ञाएं हमकी तकशास्र की प्रतिज्ञाओं से मित्रती 
हैं। जितने प्रकार की प्रतिज्ञारँ हो सकती हैं, उतनी हा संज्ाएँ 
( 0४४४2०7१९5 ) हे । निणयों क्के चार मुख्य चरगे हैं--परिमाण, 
गुण, सम्बन्ध और प्रकार । इन चारों में प्रत्येक के तीन तीच 
भेद हैं। परिमाण के तीन भेद हैं--एकात्मक, पूर्णव्याप्ति-बोधक 
और अपूर्ण व्याप्तिबोधक। गुण के तीन भेद हैं--भावात्मक, 
अभावाध्मक और अनिश्चित। सम्बन्ध के तीन भेद हैं--खतंत्र, 
सापेत् और सबिभाग (या वेकल्पिक)। प्रकार के तीन भेद्‌ हैं-- 
सम्भावना, प्रतिपत्ति और आवश्यक प्रतिपत्ति | पत्येक। वर्ग के 
उदाहरण इस प्रकार है-- * / ५, ४४९, 


एकात्मक-राम विद्वान्‌ है। 
परिसाए-- | पूर्ण व्यप्तिवोधक--सव मजुष्य नाशवान हैं। 
अपूर व्याप्तिवोधक--छुछ मलुष्य मू्े हैं । 


भावात्मक--मलुष्य प्राणी है । 
गुण-- अभावात्मक--पत्थर प्राणी नहीं है। ! 


अनिश्वित--हैश्वर अमर है । 


खतंत्र--आत्मा अमर है। 
सम्बन्ध-- | संपेक्त-यदि आत्मा अमूर्त है तो अमर है । 
वैकत्पिक--या तो आत्मा मूत है, या अमू्त है। 
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सम्भावता--मलुष्य कदाचित सौ वर्ष से भी 
अधिक जी सकते हैं | 
प्रकार | प्रतिपत्ति-आत्मा अमूत है । 
आवश्यक प्रतिपत्ति--आत्मा को अमूत होना . 
चाहिए।, 
इन सब वाक्यों के सम्बन्ध से बारह संज्ञाएँ (१४९९००7१९७) 


मानी गई हैं-- 


| 


परिमाण | एकता ए४॥५9४ 
है ९ 

श्र पूरणता १0॥४५9 
बहुत्व ए॥ए्7४॥५ 
सत्ता ह९४759 

हक अभाव 688॥07॥ 

० संकोच 09॥88007 

्र द्र्व्य शञा089706 

कम काय कारण भाव 085879ए 
अन्योन्ध भाव २६९९४७०१००७५ 
संभावना 7098॥0[9 

हि घालविकता.. 3०५ 


अवश्यम्भाविता.. पि६९६5शच 


यही बारह वर्ग था संज्ञाएँ हमारे ज्ञान को व्यवस्थित करती 
हैं। अनुभववादो यह मानते थे कि बाहर से अंदर की व्यवस्था 
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होती है; किन्तु कार्ट ने यह दिखलाया है कि अंदर से बाहर 
की व्यवस्था होती है । कार्ट ने दाशेनिक संसार में यही सब से 
भारी परिवतन किया है; इसलिये यह दर्शन शास्त्र का कॉपनिकस 
(0०7००:४४८४७) कहा गया है। जिस प्रकार कॉपर्निकस ने एथ्वी 
के स्थान में सूये को संसार का केन्द्र माना था, उसी प्रकार कास्ट 
मे ज्ञान का केन्द्र वाहर से अंदर कर दिया था ! 

इन संज्ञाओं द्वारा हमारे ज्ञान का रूप निश्चित हो गयां। 
हमारे प्रत्यक्ष स-सस्बन्ध होंगे। कोई फाये बिना कारण के न 
होगा । हम इन सब सिद्धान्तों को अपने अनुभव में लगाते हैं। 
अब यह प्रश्न उपस्थित होता है कि प्रज्ञा (096678/876॥78) 
की संज्ञाएँ संवेदनों पर किस भ्रकार काम करती हैं। इसका 
उत्तर देने में काएट काल की सहायता लेता है। काल एक 
प्रकार से भीतरी भी है और बाहरी भी है। सब संज्ञाओं का 
कार ने काल के शब्दों में नामकारण किया है । जैसे 'एकता' को 
काल का, एक छण कहा है; 'पूरता' को काल का प्रत्येष क्षण 
झौर धहुत्व” को काल के अनेक क्षण कहा है। अपनी इस क्रिया 
को काएट मे (90॥6778087 ०0 7॥6 ए70678/8४0]772) 
अथात्‌ प्रज्ञा का व्यवस्थापन कहा है। 

ये संज्ञाएँ अनुभव के भीतर दृश्य पदाथों (?॥९४07४9) 
पर प्रयुक्त दोती है; क्योंकि अनुभव में शुद्ध वत्तु नहीं आती। 
धाहरी वस्तु का वास्तविक रूप हमारे अनुभव में नहीं आता; 
और भीतरी वस्तु छा सी दृश्य भाग ( शाशा०्राथा& ) ही 
हमारे अनुभव में आता है। हम अपना वास्तविक सखरूप 
(२०४77०॥४) नहीं देख सकते; अपनी संज्ञा की वृत्तियों फो ही 
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देख सकते हैं। अहूय का हम को विश्वत्यापी एवं अवश्य- 
स्मावी भनुभवातीत शान महीं हो सकता | टसत्िये झमुभवातीत 
तल्न ज्ञान (॥०४४०॥एझ८६) नहीं हो सकता । तथ भी हमारी 
संत्ाओं में अनुभव से बाहर जाने की प्रदृत्ति होती है।यह 
प्रवृत्ति खाभाविक है; इसको हम रोक नहीं सकते । डिन्‍्तु 
इसके फल खरूप भ्रम से बच सकते £। दस प्रगृत्ति या 
फल यह है कि हमारी बुद्धि (२९४६०) एक सृष्टि शास, 'मात्म 
शाब या ईश्वर शात्र बनाती है। जिस प्रकार मेंथा था 
प्रज्ञा के प्रत्यय तारिक वाक्यों के प्रधार पर बने है, उसी प्रकार 
बुद्धि के पत्यय अनुमान के प्रकारों फे घाथार पर बने है । 'झमु- 
मान तीन प्रकार का ह--झुद्ध ( (४८४०४८७ ), फाह्पतिझ 
( ००४८८ ) भौर वैकल्पिक ( 0सुंपणा२6 )। शुद्ध के 
बघ आत्मा का विचार है; काल्पनिक के प्राधार पर 
संसारैदा और वेकत्पिक के आधार पर ईश्वर फा विचार है। यदि 
कार्ट अपनी बुद्धि की एक उड़ान और लेता, वो खनुगान के तीनों 
प्रकारों की एकता के आधार पर आत्मा, संसार और ईश्वर फ्री 
एकता फ़र देता । 
व विचार अनुभवातीत विपयों में काये-कारणता, एकता, 
, पूर्णता आदि संज्ञाओं के लगाने का फल है। ढिन्तु ये शात् 
असम्भव हैं। तो फिर क्या बुद्धि का यह उद्योग निप्फल है? नहीं । 
सृष्टि, शेथर और शआत्मा के विचारबुद्धि के विचार कह्दे जाते हैं। 
ये हमारे विचार के नियामक हैं। इनसे हमको विचारमें बहुत सहदा- 
यता मिलती है। सृष्टि शात्र, आत्म शात्र, ईयर शासत्र ये सब 
है दृश्य और श्रद्दशय में भेद नकरने की भूल से सम्बन्ध रखते हें | 
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इनके मानते में की ताकिक कठिनाइयाँ आगे दी जायेंगी । 

सब से पहले आत्म शासत्र था मनोविज्ञान पर विचार किया 
जाता है। आत्म शाख्र के चार ध्येय हैं--(१) आत्मा द्रव्य है। 
(२) आत्मा अमिश्रित है; और उसका नाश नहीं होता। (३) 
आत्मा पुरुष रुप है। ओर ( ४ ) आत्मा का खतंत्र अखिल है । 
इसके विषय में कार्ट का कहना है कि आत्मा कायह बर्णनअनुभव 
की भात्मा से भिन्न है। हमको अपनी मनोवृत्तियों का ज्ञान है 
कि ये एक और अ्रमिश्रित हैं। हम अपने ज्ञान से बाहर नहीं 
जा सकते। ययपि ज्ञान की एकता के लिये ऐसी आत्मा की 
आवश्यकता है, तथापि हमको यह अधिकार नहीं कि आदर्श को' 
बत्तु बना दें । 

हम दृश्य से वाहर जाकर अदृश्य के विषय में कुछ नहीं कह 
सकते। विचार को वस्तु बना देना बुद्धि की भूल ( 087800" 
शींडगा 0 २९४४०॥ ) या बुद्धि का तकाभास है । 

हेकाद ने जो सिद्ध किया था कि में विचार करतां हूँ, 
इसलिये में हूँ, यह अनुमान ठीक नहीं है । ढेकादे को केवल इतना 
ही कहने का श्रधिकार था कि विचार है। उसका विचारों से 
वस्तु रूप कतों तक पहुँचता ठीक नहीं था। 

इसी प्रकार सृष्टि के विषय में कार्ट ने चार सप्रतिपक्ी तके 
दिए हैं । जब इनके पत्त और अतिपत्त दो्ों दी ठीक हैं, तब इनके 
विषय में कोई निश्चित ज्ञान नहीं हो सकता | 
(१) धृष्टि का सप्रतिपत्ती तके-- | 

पत्त--विश्व का समय में आरम्भ है; श्रौर देश श्लीमा से 
धिरा हुआ दे । 

श्र 
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प्रतिपष्त--विश्व अनादि भौर सीमा-रहित है । 
(३२) अमिश्रता का सप्रतिपत्ती तफ-- 

पत्त--जगत्‌ अमिश्रत अणुओं में विभक हो सकता है. और 
ये अपु अविभाग्य हैं। 

प्रतिपत्त--जगत्‌ अनन्त विभाज्य पदार्थों का बना है. और 
संसार में अ्रविभाज्य फोई पदाथे नहीं है । 
(३ ) खतंत्रता सम्बन्धी सप्रतिपत्ती दक-- 

पत्त--विश्व में खतंत्रता है। 

प्रतिपत्त--विश्व में खतंत्रता नहीं है और प्रत्येक घटना कार्य 
कारण की आवश्यकता से बँंधी हुई है । 
(४ ) इश्वर सम्बन्धी सप्रतिपत्ती तकन-- 

पत्त--विश्व में या उससे बाहर उसका कारण रूप निर- 
पेत्त पदाथ है। 

प्रतिपत्त-विश्व के अंदर या वाहर कोई निरपेत्त पदाथ वहीं है। 

दोनों पत्चों की सिद्धि आगे दिखाई जाती है। 


(१) 

पत्त--विश्व देश तथा काल द्वारा परिमित है । 

रुपपत्ति--मान लो कि विश्व देश में अपरिमित या अलन्त 
है । तो छुज विश्व अनन्त पदार्थों या हिस्सों का एक योग हुआ | 
इन अनन्त हिस्पों के जोड़ने में अनन्त काल लगता चाहिए। पर 
जब हमको आज इस “विश्व” का ऐसा ज्ञान सम्भव है, तो यह 
अनन्त काल बिता चुका और अनन्त हिस्सों का योग हो चुका। 
इससे विश्व जिन हिस्सों का बना है, वे अनन्त नहीं हैं| इसलिये 
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विश्व को देश में परिच्छिन्त मानना चाहिए। इसी प्रकार छात्र में 
मी; क्योंकि अपरिमित मानने से प्रत्येक क्षण पर्यन्त ऋन्‍्त कालः 
का वीत जाना कह्दना पड़ेगा; और अनन्त काल का व्यतीत हो 
जाना व्याघात है । 

प्रतिपक्त--विश्व देश तथा काल में सीमा-रहित है। 

उपपत्ति--विश्व अखिल पदार्थ मात्र फा पुंज है। यदि वह 
ससीम है, तो उसकी सीमा के बाहर क्या है ? यदि कोई पदार्थ 
ही उसकी सीमा पर है, तो वह विश्व की सीमा नहीं, किन्तु विश्व 
फा ही हिस्सा है । यदि सीमा पर कुछ नहीं है, तो वस्तु की सीमा 
अबरतु हुई; अथोत्‌ कोई सीमा नहुई । 
- इसी प्रकार काल में भी अनादिता सिद्ध है; क्योंकि यदि विश्व 
का कभी किसी काल में आरम्भ हुआ है, तो उससे पूर्व के काल 
में कुछ नहीं था । शल्य का काल भी शून्य होगा अथोत्‌ कुछ न 
होगा। इससे विश्व अनादि है। 

(२) 

' पक्च-जगत्‌ निरवयव अथौत्‌ अविभाज्य परमाणुओं से बना है। 

उपपत्ति--यदि जगत्‌ में अनन्त विभाज्यता सानी जाय, 
तो सब परमाणु भी अवयवी होंगे; और अविभाज्य श्रवयव 
प्‌ होने से अन्त में शुन्य ही रह जायगा । दिनतु यह असम्भव 
है कि यह जगत्‌ शून्य से वना हो; क्योंकि असत्‌ से सत नहीं हो 
सकता । इससे अधिभाज्य अवयव ही परमाणु हैं और उन्हीं से 
जगत बना है । ह 

प्रतिपण--जगत्‌ में अविभाग्य कोई पदाथ. नहीं है, .'किन्तु 
अनन्त विभाज्यता है। 
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उपपत्ति--मूर्त जगत्‌ के अवयव भी भूत होंगे। परमाणु 
मृत हैं; अतः वे कुछ आकाश अवश्य परेरेंगे; क्योंकि सव मूतत पदार्थ 
सीमा था आयाम रखते हैं | जब परमाणु आकाश पेरते हैं, तब 
वे विभाव्य अवश्य हैं। यदि उनको अमूर्त या निराकार कहा 
जाय, तो वे मूत्ते पदार्थों के अवयवनहीं हो सकते । निराकारों के 
योग से साकार की उत्पत्ति नहीं हो सकती ; 

(३) 

पत्ु--विश्व में कोई खतन्त्र कारण है । 

उपपत्ति--यदि ऐसा मानेंगे, तो प्रत्यक कारण का भी 
कारण और उसका भी कारण मानना पढ़ेगा जिससे अनवत्या 
होगी। इस अनस्त कारण अंखला में भी कारण मात्र में कायल 
आ जाने से कोई काये उत्पन्न होना असम्भवन होगा; क्योंकि 
काये होने के लिये कारण का होना आवश्यक है और उस 
कारण-हपी काय के लिये उसके पूर्ण कारण का होना इत्यादि । 

प्रतिपत्त--विश्व में कोई खतन्त्र कारण सम्भव नहीं । 

उपपत्ति--यदि कोई खतन्‍्त्र कारण माना जाय, तो उसकी 
दो अधस्थाएं मानती पढ़ेंगी। एक तो वह जिसमें कि वह 
हमेशा से था; और दूसरी वह जो उसने कार्य उत्पन्न करने के 
सम्रय धारण की । इससे एक वस्तु की घिना किसी कारण के दो 
अवस्थाएँ हो गई। पर यह मानी हुई वात है कि प्रत्येक दृश्य 
(0॥६॥0०7९79) कार्य होता है, अतः खतन्‍्त्र कारण सम्भव नहीं | 

( ४) 


पत्त--विश्व या उससे बाहर विश्व का खतन्त्र भौर 
आवश्यक कारण है । 
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उपपत्ति--पूव में खतन्‍्त्र कारण की जो उपपत्ति दी गई है, 
चद्दी यहाँ भी लगती है। 

प्रतिपक्ष--विश्व में या उस्तप्ते बाहर उसछा कोई खतत्त्र या 
आवश्यक कारण नहीं है । 

उपपत्ति--खतम्त्र इश्वर को यदि संसार का कारण मानें, तो 
रह प्रश्न उठता है कि यह इैश्वर संसार के भीतर है या बाहर | 
यदि भीतर है, तो या तो आरम्भ के समय होगा या समस्त 
संसार-स्वहूप ही होगा। पर आरम्भ तो एक क्षण है। उसके 
पहले कोई क्षण था य। नहीं ? यदि आरस्म के पहले भी क्षण 
था, तो आरम्भ को आरम्भ ही नहीं कह सकते; और यदि कहें 
कि पहले क्षण नहीं था, यह असम्भव सा है, क्योंकि काल श्रनादि 
ओऔर अनन्त है । इससे आरम्भ में स्रष्टा को नहीं मान सकते | 
ओर समस्त विश्व-खरूप भी इश्वर नहीं हो सकता; क्योंकि 
इन परिमित, सदोप और सापेक्ष्य वस्तुओं की समष्टि क्रितनी 
ही घड़ी क्यों न हो, उससे ईश्वर बन नहीं सकता--जसे एक लाख 
भूर्खों' की समप्टि का अथ एक बुद्धिमान्‌ नहीं दो सकता। श्रोर 
यदि स्रष्टा को सृष्टि के बाहर मानें, तो देश काल भी सृष्टि के अन्तर्गत 
है। इससे स्॒ध्ठा देशकालातीत दोता है; और ऐसी वस्तु का देशकाल 
से सम्बन्ध नहीं हो सकता श्रौर नउससे देशकालावच्छिन्न संसार 
की सृष्टि ही हो सकती है। 

इस ढंग से छ्ृष्टिवाद के विरोध दिखाए गए हैं । इसी प्रकार 
काटने आत्मवाद और इश्वरवाद में भी विस्तार-पूवेक अनुप- 
पत्तियाँ दिखाई हैं, जो यहाँ संच्तेप में कह्दी जाती हैं । 

काएट ने आत्मा और हृष्टि का खण्डन करके बड़े विस्तार से 


[ १८२ | 


वर के प्रमाणों का खण्डन किया है । ऐन्सेल्म, उेकाटे आदि ने 
कहा है कि यदि ईश्वर कोई वस्तु नहोता, तो इश्वर का भ्रत्यव 
हदय में केसे आता! पर इसका खण्डन तो गेलीलियो ने ही किया 
है। मनुष्य के हृदय में श्थवर की करपना होने के कारण यदि उसको 
पारमाधिक स्थिति मानते हैं, तो संसार में जितने मिक्लुक हैं, वे 
मनमें अशर्फियों की करपना करके उनकी वास्तविक स्थिति कर लें 
ओर करोद्पति हो जाये । इससे ईश्वर का सत्तामूलक प्रमाण 
( 0000080०] ?7००) असिद्ध हुआ । 

अब यदि दूसरा कार्य-कारण भावमूलक प्रमाण (00870]0- 
80॥] 0700) लें, तो भी कई शापत्तियाँ खड़ी होती है। 

' ताकिकों ने कहा है कि सम्पूर्ण संसार काये है; इसलिये 
इसका कोई कारण अवश्य होगा। यदि प्रथम कारण न 
मानें, जो कि खयंभू और नित्य है, तो एक का कारण दूसरा, 
ओर उसका तीसरा कारण मानमा पढ़ेगा; और अनवस्था दोष 
था जायगा। 

पर इन लोगों ने यह नहीं सममा कि खयंभू नित्य आकाश ईश्वर 
का काये ओर विकार सम्बन्ध हो केसे हो सकता है! और 
: यदि उसमें भी विकार मानें, तो इेश्वर अनित्य हो जाता है। यदि 
किसी प्रकार का सम्बन्ध मान भी लिया जाय, तो भी वह कारण 
अन्ृति या अव्यक्त जड़े खरुप हैया भक्तों का साकार पर- 
मेश्वर है, यह कैसे निश्चय हुआ । 
. अब तीसरा. प्रसाण प्रयोजन मूलक ( 7९]९०)०४८४! 
९009) लीजिए । इसके अनुसार इस संसार में बिना प्रयोजन 
कोई वस्तु नहीं दिखाई देती। संसार की: छोटी से छोटी' 
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'ओर बड़ी से बड़ी सभी चीज़ें किसी प्रयोजन के लिये बनी 
हुई जान पड़ती हैं। ऐसे सार्थक संसार का कत्तो अवश्य 
अनन्त ज्ञानवान्‌ और पूर्ण बुद्धिमाद्‌ है। इस बात को लेकर 
व्याल्याता और उपदेशक लोग खूब लेकचर बाज़ी कर जाते 
हैं; और लोगों के चित्त पर इस प्रमाण का बहुत बड़ा असर 
पढ़ता है। पर यदि वैज्ञानिक दृष्टि से देखें तो यह प्रमाण अत्यन्त 
तुच्छ और स्वथा असंगत है। भला देखिए तो मनुष्य श्रनेक कोटि 
सूथ चन्द्र आदि से युक्त इस संसार के एक पृथ्वी रूपी कण को 
देखता है। उस सम्पूर्ण पथ्वी के भी समस्त भागों को किसी ने नहीं 
देखा है । एथ्वी पर की वरतुओं के स्वभावों का मनुष्य को क्षान 
नहीं है। ऐसी अवस्था में अमेय के एक कण को देखकर श्रप्रमेय 
विषयों पर तके करना भारी श्रम है। यह तो उसफल के कीड़े की 
सी दशा है, जो फल के अंदर रहकर उसी को समत्त संसार मानता 
है । और भी देखिए, वैज्ञानिक प्रमाणों से द्रव्य तो अनश्वर है; फिर 
उसकी सृष्टि और संदवार इश्वर कैसे कर सकता है । वृत्त, पर्वत, 
तारा आ्रादि समस्त जगत्‌ तो स्वभावसिद्ध तर्कद्दीन देख पड़ता है । 
तो थोड़े से कृत्रिम घट, पट आदि के दृष्टान्त से उन्हें सकतेक 
माना जाय था वृज्ञादि दृष्टान्तों से, जिन्हें स्वप्न में मनुष्य नहीं 
बना सकता, सकठेक माना जाय १ इसके अतिरिक्त एक और 
बात है। आप जो अ्रयोजन से ईश्वर की सिद्धि करते है, उसमें 
प्रयोजन किस का भाना जाय ? वस्तुओं में समवेत प्रयोजन है 
या तुम्दारी समम में प्रयोजन दिखलाई पड़ने लगा; इसलिये उसे 
मानते हो ? वस्तु में प्रयोजन रह नहीं सकता; और कल्पना को 
प्रमाण नहीं मान सकते । 
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इस प्रश्वार काएट ने यह दिखाया है कि संविद्वाद, परमाणु- 
बार, इशवखाद आदि सभी दाशनिक कह्पनाएँ बुद्धि ज्ञान से 
असिद्ध हैं| बात्तविक बाह्य वस्तु अतेय है और उसकी प्रमात 
आनसिक्ष स्थितियों से जो परे आत्मा है, वह घर्ेय है; और इन दोनों 
झत्तेय तत्वों का सम्बन्ध भी अर्षेय है। इस सम्बन्ध से जो आमापत 
होता है, वही संसार है। यह नहीं कहा जा सकता कि हंस संसार _ 
के आधारभूत वाह्म और आत्मिक तत्वों का वास्तविक स्वहूपक्या] 
है। हमारी बुद्धि श्रनुमव से बाहर जा सकती है; और आत्मा 
तथा परमात्मा हमारे संवेदनात्मक श्रनुभव का विपय नहीं है । 
चुद्धि को खाभाविक प्रवृत्ति अनुभव से बाहर जाने दी है; दिन्तु 
उसको अपने बाहर के विषयों के सम्बन्ध में कटने का अधिकार 
नहीं है। और यदि बुद्धि इस अधिकार से वाहर जाती है, तो उस 
ताकिक कठिनाइयों का सामना करना पड़ता है। काण्ट एन फठिना- 
इयों को देखता हुआ वहीं पर नहीं रुक गया । यदि शात्मा और 
परमात्मा सता तक पहुंचन के लिये शुद्ध बुद्धि का हर बन्द था, 
तो उसके लिये कृति बुद्धि का द्वार खुल गया । 
काएट ने अपनी “कतियुद्धि को परोत्ता” ( 0३५४९ ० 
?7३९/०४) १९६४४०४ ) में यह दिखलाया है कि आचार दा 
क्षेत्र अनुभव से खतन्त्र है। आचार का सम्बन्ध औचित्य 
से है। इसका परिमाण हमको अनुभव से नहा मिलता । 
धजुसव में जो कुछ है, वही मिलेगा । होता चाहिए! का 
ज्ञान हमको नेतिक परिमाण से मिलता है। यह परिमाण 
बेदिक विधि वाक्य की भाँति शुभाशुभ फन्न से खतन्त्र है। 
इमारा नेतिक परिमाण हम को यह नहीं बतलाता कि अपने सुख 
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या उन्नति के लिये 'सच बोलो इस बात में कार्ट का मत भगव- 
द्ीता के सिद्धान्त से बहुत कुछ मिलता है & | कारट के मत से 
कतंव्य कम वही है जिसे यदि सब लोग करें, तो किसी प्रकार . 
की वाघा न पड़े | सब लोग सच बोल सकते हैं, किन्तु झूठ 
शह्टीं बोल सकते । ऐसा कतव्य कम किसी लाभ के लिये नहीं 
फरना चाहिए, वरन्‌ कतंव्य बुद्धि से करना चाहिए। यद्यपि प्रायः 
सपा द्ोता है कि श्रेय एक ओर ले जाता चाहता है और प्रेय 
दूसरी ओर, तथापि जो लोग श्रेय की ओर जाना चाहते हैं, वे 
उत्त ओर जा सकते हैं। कतेव्य के साथ शक्यता लगी हुई 
नहै। यदि करतेव्य कर्म मनुष्य की शक्ति से बाहर होते, तो भहुप्य 
उनऊ करने के लिये उत्तरदायी न होता। करतंव्य कम तो हम 
अपनो रुचि और प्रवृत्तियों के प्रतिकूल जाकर भी कर सकते हैं 
और फर जेते हैं; और यही हमारो खतन्त्रता का प्रमाण है। यही 
खतनन्‍्त्रता हमकी यह घतलाती है कि हमारी आत्मा दृश्य संसार 
की काय्ये कारण अंखला से बाहर है । जो चीज कार्य्य कारण 
अंखला में चेंधी हुई है, वह खतन्त्र नहीं हो सकती | इस अ्रकार 
आत्मा का अस्तितत और उसकी खतल्त्रता स्थापित कर काएट 
मे अमरत्व और इश्वर को भी सिद्ध फिया। यथपि मलुष्य का 
कतंव्य सुल् रूपी फल से निरपेक्ष दे, तथापि यह बात अनुचित 
होगी कि हमारे सत्काये का फल्न शरीर के नाश के साथ नष्ट हो 
जाय । इसके साथ ही यह भी आवश्यक है कि मनुष्य को ऐसा 
संघार मिले मिसमें वह पूर्ण ' खतंत्रता के साथ कर्तव्य पालन 
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कर सके। ऐसी पूरे खतंत्रता मौतिक शरीर से छुटकारा पाने पर 
ही मिल सकती है। यह बात विचारणीय हैकि फठिनाई से रदिद 
संसार में कत्तेव्य करने का ऐसा महत्व न होगा जेसा कठिनतापूर्श 
संसार में | यद्यपि पत्ती को वायु से रुकावट होती है, किन्तु 
वायुमणडल्ल के बाहर पत्ती उड़ने में श्रसमर्थ हों जायगा। पूर्ण 
खतंत्रता एवं अपने कर्तव्य का फल्न प्राप्त करने श्र क्तेज्य में 
लगे रहने के लिये अप्रत्व आवश्यक है। इसके साथ संसार में 
बुराई को भलाई के ऊपर सत्त जमाने से रोके रखने के लिये और 
संसार को कत्त व्य कम करने के योग्य बनाये रखने के लिये (एबर 
को आवश्यकता है । कार्ट ने जिन बातों को शुद्ध बुद्धि की 
भीमांसा द्वारा अक्ञेय कहा था, उनको कति बुद्धि की मीमांसा में 
ज्ञेय सिद्ध कर दिया, यद्यपि दोनों मीमांसाओं में ऐसा विरोध 
नहीं होना चाहिए था। काएट ने अपने दर्शन में यह बतला दिया 
कि हम बुद्धिक्ञान में अपने पुरुषत्व का अनुभव नहीं करते, 
परन्‌ अपनी क्रिया में करते हैं। श्रव देखिए, काण्ट अपरी 
तोसरी सीमांसा में क्या कहता है। । 
अपने तीसरे मंथ में, जिसका नाम “निर्णय शक्ति की परीक्षा” 
( (7//0४६ ० 70त9707६ ) है, कास्ट ने एक प्रकार से 
शुद्ध चुद्धि और कृति बुद्धि का संयोजन किया है। बुद्धि शक्ति मे 
निश्चयात्रक सत्त्‌ का ज्ञान होता है । उसमें प्रकृति के नियमों की 
'निश्चयता का वन्धन है। कृति बुढि औषित्य की ओर ले जाती 
है ॥ ओऔदित्य का सम्बन्ध खतंत्रता से है। यदि मलुप्य खतंतन 
"नहीं है, तो उसझे लिये उचित और अनुचित क्या ९ इन दोनों 
के बीच में निर्णय बुद्धि या शक्ति पुत्र का काम देती है। 
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निणेय बुद्धि का विषय है । सौन्दर्य और प्रयोजनआआहकता श्ति- 
(<&6807९४९ ६४१ ६86 ६४]९०१०४०७] ४६४४७) के द्वारा हि” 
और “होना चाहिए” के बीच में सम्बन्ध स्थापित हो जाता है । 
सौन्दय्ये में वस्तु और आदशो दोनों ही होते हैं। इन्हीं काः 
सम्पन्ध स्थापित करने के कारण ते शा्ष में इस .बुद्धि को' 
य बुद्धि कह्दा है; क्योंकि तक का “निर्णय” ([70087९४/) 
॥ दो पदार्थों में सम्बन्ध स्थापित करता है । सौन्दर्य द्वारा 
है, उसी में “होना चाहिए” का योग होता है। सौन्दर्यः 
में नहीं है, वरन्‌ सौन्दय्ये प्राहक शक्ति का फल है। 
टी सुन्दर है जो सबको बिना किसी विचार के अवश्य 
दित करे। आह्ादित करना “गुण का अंश है। 
बिना किसी विचार के इससे “सम्बन्ध” प्रकट होता है।' 
अवश्य प्रकार सूचित करता है। संस्कृत अंथों में भी कबि/ 
की भारती को, जो सौन्दय्य-प्राहक शक्ति का एक भ्रकार है, 
“नियतिक्तत, नियम-रहिता और आहादैकमयी आदि विशेषण 
दिए हैं। सौन्दर्य से ' महान्‌ ” भिन्न है। इसमें शान्ति होती' 
है । “ महान्‌ ! ( 890॥776 ) में एक ओर कल्पना से, जो' 
परिसित की ओर ले जाती है और दूसरी ओर बुद्धि से जो 
अपरिमित की ओर ले जाती है, सींचतान होती है। हम जब' 
स्रौर चक्र के महान चमलार देखते हैं, तब यद्यपि बुद्धि उनको 
सममते का यत्न करती है, तथापि वे कल्पना के बादर हो जाते 
हैं। प्रयोजन आहकता दो प्रकार की होती है--अव्यबहितः 
([977९68/९) और व्यवहित। अव्यवहित द्वारा सौन्दय्ये का 
ज्ञान होता है। सौन्दर्य के लिये उससे वाहर किसी कारण की' 
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आवश्यकता नहीं--उसमें खयंदही प्रयोजन दै | व्यवद्दित प्राहक- 
ाविज्ञान की है । विज्ञान किसी उपयोगिता के सम्बन्ध से उसका 
अयोजन देखता है। इसी लिये कवि और वैज्ञानिक की दृष्टि 
एक ही फूल के विषय में भिन्न भिन्न होती है। कवि फे लिये 
'फूल खयय ही अच्छा है; वैज्ञानिक के लिये किसी कारण से 
अच्छा है | ५५ 

बहुत से अंशों में कार्ट का मत कपिल के सांख्य से मिलन 
'है। कार्ट भी द्वेतवादी था; और सांख्य का मत भी द्वेत है। कारः 
की अनुभवातोत अ्रनात्म वास्तविक वस्तु की कपिल के प्रधान £ 
तुलना की गदटे है और अनुभवातीत आत्मा फो पुरुष से मिलाय 
गया है। काएट ने भीतर और बाहर के योग से श्रनुभव को बनता. 
'हुआ माना | ऐसा ही कपिल ने भी माना है। काएट ने श्रतुभव 
का संयोजन (597(॥९४)9) माना है; और यही कपिल ने माना 
है कि इन्द्रियों के ज्ञान का मन और बुद्धि द्वारा जो संयोजन है, 
पही शआत्मा को प्राप्त होता है। कारट ने इश्वर को असिद्ध माना 
'है। कपिल ने भी श्वर फो असिद्ध कह्द है। लेकिन यह समानता 
“अधिक दूर तक नहीं घल सकती । 






चोथा अध्याय 
जअरमसनी का पत्यय वाद 


(०) 


फिक्ट--जरमती के चार बढ़े दाशंनिकों में से प्रथम काएट 
| और द्वितीय फिक्ट था जिसका दशन यहाँ कहा जाता है । 
ग शैलिक्न और चतुर्थ हैगेल के दर्शत का विवरण आगे लिखा 
/यगा । योद्वान गौरलिव फिक्ट कई ह्थानों में अध्यापक रहा | 
' अन्त में बलिन में अध्यापक था जब इसकी मृत्यु हो गई। इसका 
मुख्य पंथ ज्ञान का उपपादन है । 
फिक्ट, शेलिंग, हैगेल ये तीनों यथपि कांट के परीक्षा वाद के 
बाद हुए, तथापि इन लोगों की अपूब करपनाएँ परीक्षा से निरपेक्त 
हुईं हैं जिससे कभी कभी ये लोग करपना प्रधान दाशेनिक 
( 8070० ?॥[0809॥85 ) सममे जाते हें । 
फिक्ट के अजुसार उत्तमता का ज्ञान अथोत्‌ विवेक ही आत्मा 
का स्वरूप है। कृति शक्ति और विवेक दोनों एक हैं और यही 
ऋतिशक्ति वासविक सत्ता है। दृश्य संसार असत्‌ है | सवव्यापिनी 
सर्वश्वरूपाकृति शक्ति का सूचक और अलुमापक यह समस्त 
जयत्‌ है। इस इझति-दशक्तिमय विषेक का प्रथम कार्य स्वव्यवत्था- 
पन है । मैसे सब प्रकाश सूये से दोता है--उसके लिये दीपान्तर 
की श्रपेत्षा नहीं-वैसे ही इस कृति शक्ति को शरहक की अपेक्ताः 
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हीं है। यह स्वप्रमितिक है। केवल स्वप्रमितिक ही नहीं वरन्‌ 
'खमावाशित भी है, अयोव्‌ इसका कारण कोई दूसरा नहीं है । 
काण्ट ने अनुभव और अनुभवातीत साक्षेप भौर निरपेत्त का 
पेद किया या । इस भेद के फारण दो तीन मत खड़े हो गए थे । 
हुध लोगों ने निर्पेतत और सापेत्त दोनों को माना श्र कुछ ने 
“तेर्पेत्त और साक्तेप दोनों को मिला दिया। यह मिलान " कट 
के अर्थ बदलमे से ही हो जाता है । निरपेत्त के दो अथ हैं। 
'तो वह जो सब से वाहर हो और जिसे किसी सम्बन्ध छी 'अपे- 
ज हो। और एक वह जिससे बाहर कुछ न हो-सब सम्बन्ध 5२ 
के भीतर हो और अपने से बाहर किसी पदार्थ की अपेत्ञा न कर 
हो। काएट का निरपेत्त पहले प्रकार का था। शेलिंग का नि२६९ 
'पेज्ञ भी इसी प्रकार का था। फिक्ट भौर हैंगेल का निरपेक्त दूसरे 
प्रकार का था | फिक्ट ने अनुभव और अनुभवादीत को मिलाया 
' था। वास्तव में हमारे अनुभव और संवित से बाहर कोई उत्ता 
'नहीं हो सकती। आत्मा ही में सापेत्त, निरपेत्त, अनुभव और 
अनुभवातीत का समस्वय है। आत्मा के तान में आत्मा 
'सेबाहर छुछ नहीं रह सकता। काट के साथ फिक्ट ने भी 
अआनुष्य में ऋृति शक्ति को प्रधान माना है। यह संसार छवि 
शक्ति के ही द्वारा आत्मा से उत्पन्न होता है। आह को अनहं का 
जान होता है और अनहं अहं हो जाता है । इसी प्रकार प्रवाह 
चलता रहताहै । अहं से अनह का संकोच और अनहं से शहं 
कासंकोच और दोनों से एक दुसरे की स्पष्टता होती है। अनहं 
द्वारा आत्मा को जो रुकावट होती है,चही उसके कत्तेव्य सम्भन्धी 
विकास का कारण है। इसी रुकावट से कर्तव्य की श्रेष्ठत है । 





[१९१ ] 


फिक्ट ने इंश्वरकों धार्मिक संस्थान ( १6०४४) 0667 )के 
रूप में मानां है। फिक्ट के अलुसार इसी धार्मिक संस्थान के प्रति 
हमारे घामिक भाव होते हैं । कत्तेव्य करना हमारे आत्म-सम्भा- 
जन का सहायक है । कुछ काल तक फिक्ट ने अमरत्त माना है; 
फिर वह ज्यंक्ति का समष्टि में मिल जाना मानता है । 
.- फिक्ट के दशत का सार यह है कि अहं अनहं को उत्पन्न 
है; और अनहं अहं के ज्ञान में आकर अहं को स्पष्टता 
| | बकले और फिक्ट में इतना भेद है कि वर्कशे का अनहे 
र के ज्ञान में वतंमान रहता है, किन्तु फिक्ट का अनहूं झहं से 
होता है । बर्कले के प्रत्यय वाद में फिक्ट के मत की अपेक्षा 
-प्रधानता ( 00९०/४9 ) की मात्रा अधिक है। फिक्ट 
# संत विपयी-प्रधान (७४)]९०/४६) प्रत्यय बाद कहा गया है। 
... शअहं का अनहं रूप में आना घामिक आवश्यकता और अरह' 
'की रपष्टता के लिये होता है। अहँ को अपनी शक्तियों के पूर्ण 
विकास के लिये अनहं की आवश्यकता है। यह अनह अहद की 
“झति शक्ति द्वारा एक प्रकार की अनुदुव॒द्ध अवस्था में उत्पन्न हो 
जाता है । उत्पत्ति होते समय अहं को अनहं का ज्ञान नहीं होता। 
अनोविज्ञान की भाषा में यह संवेदन (98758//07) की अवस्था 
है। किन्तु यह अनहं सदा श्रहं की अपेक्ता करता रहता है; 
क्योंकि अहं द्वारा ज्ञात हुए बिना इसका अ्रखित्व ही नहीं । और 
अहं को अनहं की अपेत्ता रहती है; क्योंकि बिना अनहं के हमको 
अहं भाव का पूरा ज्ञान नहीं होता । आत्मा के ज्ञान में अह 
और अनहं का समावेश हो जाता है। भरहं से अनह' और 
अनह' से श्रह वाली क्रिया का अन्त नहीं। वास्तव में आत्मा व्यक्ति 
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हुप अनेक नहीं है, किन्तु उसे अपने विकास और विस्तार के लिये 
अनेकता में जाना पड़ता है। 'एको&म वहुत्वामि। अहं से अनहं 
एक से अनेक एक ता्िक नियम से होता रहता है। व्यवस्थापन, 
विरोध और समावेश वा संयोजन ( ॥६७४5, 877£0688 
86206 ) ये सभी क्रियाएँ विचार में लगी हुई हैं. श्र 
वास्तव सत्ता में भी यही क्रिया लगी रहती हैं । पहले व्यवस्था: 
पन होता है; फिर उसका विरोध होता है; फिर पत्त प्रतिपत्त दे 
का संयोजन होता है । पूर्ण सत्य न पत्त में ही है और न वि 
में दी, बरन्‌ दोनों के योग में है। इसी रीति के आधार पर फिर 
के मत का सांक्रैतिक निरूपण इस प्रकार किया जात है। 

पत्त अहं - अहं प्रतिपत्त, अनहं अह' नहीं। संयोग | भा । 
अनहँ ८ अहं और अपूर्ण अनहू- अद्द' । अहं अनह से मि/ 
जाता है और अनह' अदद' से मिल जाता है। ह 

शेलिग--फिक्ट का सर्वोत्तम शिष्य शेलिंग थानिसतने अपना 
एक नया ही दशन निकाला । लियतबग नागर में इसका जन्म हुआ 
था। योना आदि के विद्यालयों में यह अध्यापक था। आरम्ममें 
इसके ऊपर फिक्ट का प्रभाव पड़ा | फिर यह स्पिनोजा के मत से 
प्रभावान्वित हुआ । 

फिक्ट और हैगेल इन दोनों दाशनिकों से इसकी बढ़ी मैत्री 
थी। इस ते यह दिखाया है कि फिक्ट के श्नुसार आगा 
की अनुबद्ध अवस्था में संसार की खाभाविक सृष्टि होती है। 
आत्मा खयंभू है, जिससे खमावतः संसार का आभासहोता है। 
पर यह बात विरोधपूर प्रतीत होती है। यदि संसार भात्मा की 
वेशनबरी में सवमावत: रद्भूत होता है, तो शत्मा सृष्टि को अवस्वा 
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में अज्ञ हुईं, और यदि भज्ञ हुई, तो वह श्रात्मा ही नहीं है। 
अह ज्ञान जिसे है, वही तो आत्मा है। अज्ञ को आत्मा कैसे 
कह सकते हैं! श्रात्मा और अनात्मा दोनों परस्पराधीन हैं। 
यदि विषयों की स्थिति हो, तो उनकी ज्ञाता आत्मा सिद्ध हो; भौर 
ज्ञाता सिद्ध हो, तो उसका ज्लेय संसार सिद्ध हो। इसलिये आत्मा 
से अनात्मा हुई अथवा इसके विपरीत अनात्मा से आत्मा हुई, 
यह निश्चय नहीं हो सकता | 

इसलिये न भात्मा खयंभू और खतंत्र है, न अनात्मा | यदि 
सयंभू कोई वस्तु है, तो वह आत्मा और अनात्मा दोनों से मिन्न 
है। वहाँ आत्मा अनात्मा का भेद ही नहीं। भहं और अनहं, 
आत्मा और अनात्मा उभय से भिन्न दोनों का मूल खयंभू और 
खतंत्र है । न आत्मा से अनात्मा हुई, जैसा कि संविद्वादी कहते हैं; 
और न अनात्मा से आत्मा हुई है, जैसा कि मास्तिक कहते हैं ।इन 
दोनों का मूल कूटस्थ दोनों से मिन्न है । आत्मा और अनात्मा 
ये दो उस मूल दत्व की सांसारिक सृष्टि हैं | वह निरपेत्त मूल तत्व 
रूप त्रह्म दोनों ही में व्येजित होता है | प्रकृति मूक आत्मा है 
और अनात्मा वाचाल प्रवृति है। ज्ञान में दोनों का सम्बन्ध 
अपेत्तित है। न केवल आत्मा को ज्ञान होना सम्भव है, न केवल 
अनात्मा की। इसलिये दर्शन के दो भाग हैं-- आत्म-शास्र और 
अक्ृति-शासत्र | । 

ज्ञाता भौर ज्षय में परस्पर विरोध नहीं है । दोनों एक ही 
मूल तत्व से आविभूत हैं; इसलिये दोनों एक भाव से चलते है। 
प्रकृति श्राह्म ही की छाया है। जैसे जैसे आत्मा चलती है, वैसे 
उसे प्रक्रति भी चलती है। 

१३ 
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भात्मा और भनात्मा, बुद्धि और जड़ का जो मूल तत्व है, वह 
कूटस्थ है। वह भेद-रहित एकता है | यदि हम उसको किसी एक 
से मिलते हैं, तो उप्र में दूसरे कानिषेध होता है; इसलिये तरह्म 
सटस्थ है । इस वात में शेलिंग का मत वेदान्त से मिलता है | 

सम्पूण संसार में आत्मशक्ति व्याप्त है । बर्तुतः निर्जाद 
कोई वर्तु नहीं है। जड़ द्ृ्य उद्निज़ों करे मूल हैं। उद्गिजों से 
प्राणियों का आविभोव है। मानव मस्तिष्ठ इस स्वेव्यापिनी 
जीव शक्ति का सर्वोत्तम उदाहरण है । चुम्यक शक्ति, वेयुत्‌ शक्ति 
संवेदन-शक्ति ये सब इसी जीव शक्ति के स्वरुप विशेष हैं। 
सर्वथा मृत और सवंधा जड़ कुछ भी नहीं है । हमें देख पड़े या 
नहीं, सम्त संघार सनोव भोर गतिमय है. । संवेदन, प्रत्यत्त और 
चिन्तन ये तीन बुद्धि के कार्य है। प्रयक्नावस्था में यहीं बुद्धि छृति 
शक्ति कही जाती है | उपन्यास, विरोध और समावेश बुद्धि के 
काये है। यही तीन अवस्थाएँ ऐतिहासिक वातोश्ों में भी देखी 
जाती हैं। संघार में पहले देव का उपन्यास हुआ । मनुष्य स्वंधा 
दैवाधीन थे; खर्य कुछ काये महीं कर सकते थे। प्रथम अवस्था 
के लोग जंगलों में देवाधीव खाभाविक वृत्ति से रहते थे । द्वितीय 
अवस्था विरोधावध्था है, जिसे रोमत लोगों ने आरंभ किया । अपनी 
क्ृतिशक्ति से रोमन लोगों ने देव को दवाना चाहा । यही देव और 
पुरुष के विरोध की अवस्था अभो तक चलो जाती है। शरीर धोरे 
तीसरी अवस्था भविष्यत्‌ काल में आवेगो, जिस में पौरण और 
देव का फिर यथा श्यान समावेश और मेल हो जायगा । जैसा 
पोरुष का उद्देश्य होगा, वैसो ही प्क्ृति की गति होने लगेगी ! 
आत्मा का पूर्ण विकास कत्ा सम्बन्धी क्रिया में होता है । कहे 
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( 8:5६ ) में जड़, चेतत, अनात्मा, स्वतंत्रता और अवश्यंभाविता 
की एकता हो जाती है | कलाकुशल पुरुष की प्रतिमा ( [7प्ा- 
(00 ) की भाँति दाशतिक की भी प्रतिभा होनी चाहिए। 
उपत्ने द्वारा सब में साम्य की खोज होनी चाहिए । 

ज्ञान के द्वारा मनुष्य सब-कारण त्रह्म तक पहुँचना चाहता 
है। पर वैयत्‌ दंड केदोनों भर॒वों में मेसा विरोध रहता है, वैसा ही 
ज्ञावा और ज्ञेय, श्रह॑ और अनहं में भेद रहता है जो कभी मिटता 
नहीं | विज्ञान तक पहुँचने से फिर भी ईश्वर ज्ञेय और जीव ज्ञाता रह 
जाता है । जब तक आनन्द्मय कोष में न पहुँचे, तब तक वास्तिक 
क्ैवल्य नहीं होता। पहले पहल शेलिंग ने.फिक्ट की भाँति ईश्वर 
को धार्मिक संस्थान मानाहै; फिर उसको जड़ और चेतन, आत्मा 
ओर अनात्मा का योग करनेवाला एकता का सिद्धान्त माना है। 
और फिर व्यवस्थान और विरोध की तार्किक रीति से संगुण 
इश्वर माना है । 

इस सगुण ईश्वर मानने के साथ उसने मनुष्य में खतन्त्रता 
मानी है। उसका कथत है कि ईश्वर का व्यंजन (॥(४॥6808- 
(0०) खतन्त्र जीवों में हो सकता है । बहुत से लोगों का कहना है 
कि शेलिंग का दशन विरोध से पूण है। वास्तव में जैसा उसको 
सूमता गया, वैसा ही वह प्रकट करवा गया। पूर्व से विरोध 
बचाने के लिये आगे जाना हुआ सत्य उसने छिपा नहीं रकखा | 
सिनोजा की भाँति उसने जड़ और चेतत को समानान्तर 
रेखाओं की भाँति माना । लेकिन वहीं पर वह नहीं ठहर गया; 
उसमे जड़ में चेतन की क्रिया मानी है। सिनोजा की भाँति 
शेलिंग ने भी भेद्रहिंत तटस्थ एकता मात्र लक्षणवाल्रों तरह 
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माना है; किन्तु पीछे से सगुण त्रह्म और मनुष्य की खतत्वता 
मानने में संकोच नहीं किया । वेदान्त में भी निर्गुण और सगुण 
त्रद्म दोनों ही माने हैं| 

हैगेत् के उल्लेख से पूर्व श्लेयरमेकर (80॥]277४८003) 
के विषय में दी एक शब्द कह देना श्वश्यक है । यह एक बड़ा 
भाहुक और प्रतिभाशाली पुरुष था । इसका जन्म ग्रेस्लों नगर, 
में सत्‌ १८२५ में हुआ था और इसकी मृत्यु १८९१ में हुईं। 
इसने फिक्ट के प्रत्ययवाद को उस अंश में नहीं माना, जहाँ 
वह सव सत्ता को श्रह का काय मानता है। इसके मत से 
दर्शन शास्त्र का मुख्य उद्देश्य ऐसे तत्व की खोज है जिसमें विचार 
और सत्ता की एकता हो जाय | वह तत्व इश्वर है; किन्तु उसका 
बुद्धि द्वारा ज्ञान नहीं हो सकता । बुद्धि और विवेक भेद और 
प्रतिकूनता की ओर जाते हैं; किन्तु वह तत्व भेद और प्रतिकूलता 
से परे है। इसने रेश्वर और संसार को प्रथक्‌ माना है। 
ईश्वर देश कात्न से अपरिच्छिन्त एकता है और संसार देश 
काल से परिच्छिन्न अनेकता है । इसते इश्वर में अनन्त ज्ञान और 
अनन्त शक्ति नहीं मानी है; क्योंकि इसके मत से थे गुण 
विरोधी हैं। इसने व्यष्टि को समग्र के अधीन माना हैं, किन्तु व्यष्ट 
में खतन्त्रता का अभाव नहीं माना है। इसने आत्मता या पुरुषता 
( ऐ७६४०४४॥(ए ) पर अधिक जोर दिया है || बुद्धि और ज्ञान 
प्रकृति और सलुष्य में वर्तमान है। मनुष्य का कर्तव्य प्रवृत्तियो 
को दबाना नहीं, वजन समष्टि से साम्य रखते हुए महुष्य की 
वात्तविक प्रकृति का विकास करना है । 


सिनकररवाएरडफ- कान ७3.०० समय; समा. 


पॉचवों अध्याय 
जरमनी का प्रत्यय वाद 


(३) 


हैगेल--शेलिंग का मित्र हैगेत जरमनी के प्रधान दाशनिकों 
में से एक था। जॉज विलहेम फ्रेड्रिक हैगेत (03६०:४ ॥07९6- 
70॥ 8«९४)) का जन्म स्टटगार्ट (30829/) नगर में हुआ था। 
अन्त में यह बवलिन विद्यालय के अध्यापक की अवख्ा में बलिन 
ही में मरा । इसके म्रंथों में तीन मुख्य हैं--( १) ?॥8॥0- 
7600026 7065 8]8(65 अथोतू प्रमेय शास्र, (२) 
पछ55९॥0800व 067 7.0९27[९ अथोत्‌ तक-शासत्र और (३) 
( जितर९ए९0०9६86 667. शिर०8०कपरंइशाशा ग्र।88श४॥- 
80॥४६९४ ) भर्थात्‌ दाशनिक सिद्धांतों का विश्वकोष & । इस 
अंतिम मंथ में हैगेल के सब सिद्धांत मिलते हैं। 

फिक्ट के मत से वास्तविक पदार्थ आत्मा है, जो एक 
खाभाविक इच्छा-रहित क्रिया द्वारा अनात्मा को उत्पन्न करके फिर 
अपने संकर्प द्वारा उसे अथोत्‌ अनात्मा को वश में कर लेता है। 
शेलिंग के मत से वास्तविक पदाथ न आत्मा है ओर न अनात्मा; 
बरन्‌ इन दोनों का मूल हैं जिसमें इन दोनों का भेद पूर्ण तटस्थता 





& हैगेल के कुछ आठ अन्ध हैं। 
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की शान्ति में नष्ट हो जाता है। यह ऐसा तत्स्थ सिद्धान्त हैं 
जो सब विरोधों के पूष है और सब को अतीत करता है। 
फिक्ट का ब्रह्म आत्मा अनात्मा के इन्द्र में से एक है; और 
इस प्रकार वह अपना द्वो एक अंग मात्र हुआ । शेलिंग ने अनात्मा 
को भी उचित स्थान दिया है। उसने कहा कि आत्मा ओर अनत्मा 
एक दूसरे के लिये आवश्यक हैं। एक की स्थिति दूसरे के 
बिना नहीं हो सकती। इस अंश में उसने फिक्ट के विचार 
की कमी को पूरा किया; किन्तु उसने उन दोनों का योग 
ऐसे निरपेक् में किया जिसमें भेद के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । वह ऐसा अभेद्य रहस्य है. जिसके साथ कोई सम्बन्ध ही 
स्थापित नहीं हो सकता । उसमें यह नहीं मालूम होता कि उससे 
आत्मा और अनात्मा का उदय किस प्रकार हुआ। न वह आत्मा 
ही है और न अनात्मा ही ! यह तटस्थता का सिद्धान्त वास्तविक 
सत्ता के स्थानमें केवल तार्किक सामान्यीकरण (808078९०४) 
रह जाता है। हैगेल् ने इस प्रकार के भेद्शुन्य त्ह्म का बढ़ा 
विरोध किया है। इसका कहना है कि शेलिंग का ब्रह्म उस 
अंधेरी रात के समान है जिसमें सब गौएँ काली दिखाई पड़ती 
हैं अथोत्‌ उसमें कोई भेद नहीं दिखाई पढ़ता । हैंगेले के सत से 
आत्मा ओर पक्ृति का मूल आधार इनको अतीत नहीं करता, 
वरन्‌ वह उन्हीं में ओतप्रोत है। चित्‌ और अचित्‌ ब्रह्म से 
बाहर नहीं हैं । शेलिंग के मत से सब पदार्थो' का उदय ब्रह्म से 
: दोता है और इस कारण ज्र्म सृष्टि से बाहर रहता है। हैगेत 
के मत से इस आत्मा ऊत्ात्मा के उदय का सारा सिलसिला हरी 
जक्ष है। सारा विकास क्रम, यह अनन्त सजन तारतम्य सभी 
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ब्रह्म हे। जीवन और क्रिया का उद्य ही त्रह्म से नहीं, वरन्‌ तह्म 
ही जीवन और क्रिया है। प्रह्म मनुष्य की बुद्धि से परे नहीं है । 
यह बुद्धि ही इस सारे विकास की नियंत्रक है। यह विकास 
ही त्रह्म है और इस विकास का सिद्धान्त ब्रह्म से बाहर नहीं 
है। यट्‌ सिद्धान्त ब्र्म में बुद्धि रूप से व्यंजित द्वीता है। बुद्धि 
दी जड़े प्रकृति और चेतन मनुष्य के विकास का मूल नियामक 
और अन्तिम लक्ष्य है। ब्रह्म और ज्ञान पय्योगवाची हैं। तरह 
का ज्ञान प्रकृति की ऐन्द्रिक और अनेन्द्रिक श्रेणियों को उत्तारों 
करता हुआ भनुप्य में अपने वास्तविक स्वरूप को प्राप्त हो जाता 
है । कांट के विपरीत हैंगेलके मत से बुद्धि केवल शक्ति साधन या 
पद्धति मात्र नहीं है। इसके मत से बुद्धि विषयी के सम्बन्ध में 
शक्ति है और विपय के संबंध में वास्तविक सत्ता है। मनुष्य में 
वह उसके विचारों का परिभाण है और प्राकृतिक पदार्थो' में 
वह उनकी मूल स्थिति एवं उनके विकास का सिद्धान्त है। कान्द 
ने बुद्धि की संज्ञाओं को साँचा मात्र और क्रेवल आकारिक माना 
है। हैगेल के मत से ये साँचे ही पदार्थ के निमौता भी हैं; अथात्त्‌ 
इनको पदार्थ बाहर से नहीं मिलता । 

जब मानसिक एवं प्राकृतिक विकास का एकहदी बौद्ध सिद्धान्त 
है, तब बुद्धि की इन संज्ञाओं का क्रम निम्नय करनेवाला तके . 
शास्त्र ही मुख्यतम शासत्र है। जब मन ओर सृष्टि का क्रम एक 
है, तव तक शस्ख्र, मनोविज्ञान ओर ततवज्ञान में भेद नहीं रहता। 
जो घुद्धि-संगत है, वही वास्तव हो जाता है ( 776 ४0078] 
8 (86 7९2] ) यतत्‌ प्रामास्यं तत्त सत्य | 

बुद्धि या विवेक शक्ति को खतन्त्र काय्ये करने देना और 
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उसे एक खहब से दूसरेस्वहप का क्रम निश्चित करता दाशनिकों 
के मुख्य कार्य हैं। यह क्रम इन्द्रात्मक तक ( 08)6८४८ ) 
द्वार निश्चित किया जाता है । यह तक दो व्याधातक 
चस्तुओं या विचारों का एक तोसरो वत्तु याविचार द्वारा 
संयोजन करने में है । बौद्ध सत्ता एवं प्राकृतिक सता सभो 
में यह नियम चलता रहता है। हैंगेत ने अपने तक में इस 
सिद्धान्त का तनिहुपण कर के प्रकृति ओर मन की मीमांसा 
करते हुए इसको प्राकृतिक और मानसिक विस का भूत 
आधार बतलाया है। सब से पहले चित्त में सत्‌ तर्क का तान 
होता है। 'ुछ है! सब से पहले यहो विचार होता है। और सब 
पदाथ सवृह्दी के भे।हैं। इस धत्‌ में द्वेत छिपा हुआ है; क्योंकि 
अपरिच्छिन् तत्ता अक्षत्‌> तुस्य हैक ।कुड् है; पर क्या है? झा ला, 
पीला या नीता कैप वह सत्‌ है, यह जत्र तऊ ज्ञात न हो, तब 
तक उस सम में ओर अप्नत में क्या मे है? अब यह सता उम्र- 
यात्मक है। सदसत्‌ दोनों हो उसमें हैं। इसी लिये इन दोनों 
चस्तुओं का कहीं समावेश होता चाहिए । सत्त्‌ ( 30॥९ ) 
और असत्त्‌ (१०७॥-४९ ४४) दोनों विरोधियों का समावेश भाव 
(880०ए/११) में होता है (। भाव न केवल सतू है और न 
लत मय 2 220 0222, 





& हैगेल का कहना है कि शुद्ध अपरिच्छिन्न सता में उसके भाव 
पे | (पु 
के साथ ही अभाव रूपा हुआ है। यही विरोध भावी विकास का मूल है। 
' बाबू सगवानद्राप्तजी एस० ए० ने अपनी 'साहन्स भॉऊ पीस ' 
(80 ६१०६० ९8 +८-) भ्याद्‌ शान्ति विज्ञान नाम पुस्तक में दिखलाया 
है कि यह संपोजन का जिचए उपतिपदों में भी वर्तमान है। अपने कपन की 
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असतू। संसार में जितने भाव अथात्‌ पदाथ हैं, वे इसी सदसत्‌ 
के रूप हैं। पदाथ स्थिर (3:0० ) नहीं है। सब की गति उन्नति 
की ओर है । भावी असत्‌ सत्‌ होता रहता है । 

इसी प्रकार नए नए भेद होते जाते हैं और उनका किसी 
तृतीय वस्तु में समावेश होता जाता है। अन्त में सब भेद्दों का 
समावेश चित्पवरूप स्व॒तंत्र परतरह्य ( 8050]808 068 ) में 
होता है | लेकिन जैसा पहले बताया जा चुका है, यह ब्रह्म सब 
भेदों से अलग नहीं है । यह संसार में हे और संसार इसमें है। 
किन्तु जिस प्रकार हमारे मन में आनेवाले विचांर हमारे मन 
का अन्त नहीं कर देते, उसी प्रकार संसार में ही उसकी इति 
नहीं हो जाती | 

्रह्म संसार में है ओर संधार को अतीत करता है | संसार 
बिना ज्ह्म के कुछ नहीं । अरह्म के ही द्वारा संसार सत्‌ होता है और 
संप्ार द्वारा ब्रह्म अपने विकास को प्राप्त होता है। त्ह्म का 


घुष्टि में उन्होंने छांदोग्य उपनिपद्‌ से ये वाक्य उद्धुत किए हैं--“एतल 
ऋह्मणो नाम सत्यमिति। तानि ह वा एतानि त्रीण्यक्षराणि स ति यमिति । 
तदथत्तत्तदृरतमथ यत्ति तस्परत्य॑मथ यद्य॑ तेनोमे यच्छति” । अर्थात्‌ ब्रह्म का 
नाम सत्य! है। सत्यमें तीन भक्षर हैं 'स' 'ति! 'य! ।स अमर (भात्मा 
या सत्‌ ) हैं; जो “6” है, सो नाशवान्‌ ( अर्थात्‌ भनात्मा या अस्त्‌ ) है। 
“य दोनों को अपने में मिछझाता है। यह बात पं० धनराज शास्त्री के 
हिखाएं हुए प्रणववाद में और भी स्पष्ट रूप से मिलती है । 'अ! इष्यात्मा, 
43? इत्यदाक्मा, 'म! तयोरमेदस। यदि इस अंतिम पुस्तक की प्राचीनता में 
डे सन्देद् करें, तो उपनिषद्‌ वाक्य तो अवध््य प्राचीद हैं। 
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विकास विवेक में होता है। पहले त्रह्म का विचार जड़ीभूत हो! 
कर प्रकृति में विकसित होता है और तव फिर लौटकर मानस रूप' 
धारण करता है। 

आत्मा अपने विषय में वहिभूत होकर और फिर उसके ज्ञान 
द्वारा अपने में लौट आती है। मनुष्य की ताफिक शक्ति में तह 
की बुद्धि का पूर्ण विकास दिखाई देता है। 

ब्रह्म के मानसिक विकास की तीन और अवस्थाएँ बतलाई 
गई हैं। कला के सस्बस्ध में प्रतिभा ([70007) रूप से, धर 
के सम्बन्ध में करपना ( 7782व798/09 ) रूप से और द्शत 

शाद्र में ताकिक विचार रुप से ब्रह्म प्रकट होता रहता है। 

'. सत्‌ और असत्‌ का समावेश होने पर भाव वनता है; अथात्‌. 
सत्‌ और असत्‌ दोनों के मेल से परिच्छिन्न सत्ता होती है। 
परन्तु ये परिच्छिन्न भाव अनन्त असंख्य हैं, श्रथोत्‌ एक प्रकार 
से अपरिच्छिन्न हैं। परिच्छित्न और अपरिच्छिन्त का यह विरोध 
व्यक्ति में साम्य क्षो प्राप्त होता है। व्यक्ति दोनों ही है--परि- 
ौिछुन्न भी और अपरिच्छिन्न भी । व्यक्ति बस्तुतः अपरिच्छिन्न 
का परिच्छिन्न हूप से आविभोव है; और परिच्छिन्त सवेधा 
अपरिच्छिन्न से मिन्न नहीं है; स्थोंकि यदि भिन्न होता, तो दोनों 
ही परस्पर बहिभूत होने के कारण परिच्छिन्न हो जाते। इस 
प्रकार सत्ता, जो शुद्ध गुण है, परिच्छित्न व्यक्ति होकर परिणाम 
खरुप हो गई। 

यही परिणाम द्रव्य का मूत्र है। सत्‌ अव्यक्त है। द्रव्य 
उसी का विकसित रूप है जिसका महण शीघ्र हो सकता है। द्रव्य 
. के खह्पों में परस्पर सम्बन्ध, होता है; इसलिये इन्द्र रूप से 
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दोनों का विकास हुआ । द्रव्य और दृश्य, शक्ति और प्रकाश, 
तम्मात्न और आकार, मूल और गुण, कारण और काये आदि सब 
द्रव्य के स्वरुप हैं । द्ृव्य और गुण दोनों सहचारी हैं; एकः 
दूसरे से प्रथक्‌ नहीं हो सकता । वस्तुतः द्रव्य और गुण एक ही 
हैं। गुणों को निकाल दीजिए तो द्रव्य छुछ बचेगा ही नहीं। 
द्रव्य गुण आदि के इन्द्र जो ऊपर कह आए हैं, उन्हीं का मेल' 
प्रद्नत्ि है। प्रकृति का अर्थ है क्रिया शक्षित अथोत्‌ सृष्टि शक्ति । 
इसी प्रकृति से सब वस्तुएँ उत्पन्न होती हैं; और फिर सब इसी में 
लीन द्वोती हैं। पुनः पुनः यही उत्पत्ति और लय होता रहता है । 
शान्ति और स्थिरता, कूटस्थता और उदासीनता भ्रम मात्र हैं। , 
क्रिया शक्ति पारमाथिक है । कोई पदार्थ निष्किय नहीं है । सत्ता 
और क्रिया दोनों का एक ही आकार है । जो सत्‌ है, वह सक्रिय' 
है; और जो सक्रिय है, वही सत्‌ है। ह 

' आपने दृश्य रुपों से अतिरिक्त कोई मूत्र द्रव्य नहीं है; 
इसलिये संसार से अतिरिक्त ईश्वर, मानस शक्तियों से अतिरिक्त: 
आत्मा तथा गुणों से अतिरिक्त द्रव्य नहीं मानना चाहिए । 
धार्मिकों का उदासीन ईश्वर, ता्िकों की आत्मा और वैज्ञानिकों 
का द्रव्य सवेधा भ्रममूलक है। का और कारण दोनों एक हैं। 
सत्कार्यवाद ही सिद्धान्त है; इसलिये द्रव्य और गुण एक हैं। 
गुण और गुरणी में वास्तव में भेद नहीं है; क्योंकि गुणी गुणों का' 
कारण है। कार्य और कारण एक हैं; यहाँ तक कि सृत्तिका का 
कारण घट है या घट का कारण सृत्तिका है; यह भेद करना व्यथ 
है । दोनों परस्पराभ्रित और अमिन्न हैं 

यदि कार्य न हो तो कारण में कारणता ही न आवे; यह 
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कारण न हो तो कार्य न हो; इसलिये काय कारण वर्तुतः एक 
हैं। बर्णेसे पानी आता है। वही पानी फिर सूखकर सूर्य की किरणों 
के द्वारा आकाश में मेघ रूप होगा है और फिर वरसता है । इस- 
'लिये धषों का कारण पानी है ओर पानी का |कारण वो है! 

अथात्‌ दोनों एक ही हैं,यही कहना उचित है | इसलिये ब्रह्म] काय 
रुप है या कारण रुप है, यह अन्वेपण व्यथ है | बक्ष तो उभव 
ऋप है; क्योंकि काय ओर कारण में भेद द्वी नहीं है। एक सत्ता 
शक्ति सब के पहले सब शक्ति विशिष्ट थी, जिससे अल्प शक्ति 
विशिष्ट सांसारिक पदार्थ हुए हैं, यह सममना भ्रम है। शक्ति तो 
एक ही है। अनेक शक्तियाँ काये हैं और एक शक्ति इनश्ा 

'कारण है, यह भेद मानना ही अ्रम है। कार्य्य कारअ हूंखला में 
'पू् और उत्तर का सम्बन्ध नहीं हैं। प्रह्म इस झंखला की एक 
कड़ी नहीं हैं, वरन्‌ शृंखला ही तह्म है। 

. यह सम्रष्टि ( जिस में काये कारण सब एक हैं ) दो स्वहपों 
में विभक्त है -एक आन्तर सम्ष्टि और दूसरी वाह्य धम्रि। 
आनन्‍्तर समष्टि का बह कार्य है जिससे मलुध्य प्रत्येक व्यक्ति में 
एक सामान्य गुण लगाता है। व्यक्ति और जाति के ऐक्य 
का ग्रहण इसी समष्टि से होता है | यह जन्तु गाय है, ऐसा जब 
हंस कहते हैं, तब यह एक जन्‍्तु विशेष व्यक्ति है और गाय 
सामान्य जाति है। इन दोनों का अभेद कैसे हुआ ? यह अभेद 
आन्तर समष्टि का काय है। 

आस्तर समष्टि का खभाष है बाह्य आकार धारण करना | 
: इसलिये जैसा विचार मनुष्य के चित्त में आता है, पैसा ही वाह 
अस्तुका आविभाव होता है। पहले मनुष्य अपने चित्त में एक 
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मकान का नक्शा खींचता है; फिरउसी के अनुसार बाह्य स्माष्ट 
उसे आन्तर सम्रष्टि के आकार का वनाती है । सम्पूर्ण 
संसार आंतर समष्टि का अवतार या वाह्य आविभाव है।. 
सामान्य, विशेष और व्यक्ति ये तीन रूप आन्तर समष्षि के 
हैं। गाय सामान्य है। यह जन्तु 'विशेष' है । यह गाय दोनों का 
ऐक्य अधथोत्‌ व्यक्ति है। इन तीन पदार्थों ( सामान्य, विशेष और 
व्यक्ति ) का वाह्म आविभोव क्रमशः यांत्रिक संयोग, रासायनिक 
संयोग और जीवन (४६९९४४०१४॥॥ (6॥॥8॥॥ 6 07828" 
7757) इन तीन रुपों में होता है | 


प्रकृति की सीमांसा 
थान्त्रिक संयोग 


जैसे प्रत्यय आन्तर है, पर उसका धम् है भूर्त होना, वैसे ही 
मृत वस्तु का धर्म है प्रत्यय रूप से चित्त में आाना। यह जो 
आन्तर और वाद्य का भेद है अथात्‌ मूर्त और अमूत का भेद्‌ है, 
निरपेत्त त्रह्म के प्रत्यय में जाकर मिल जाता है, जिसे सच्चि- 
स्वरूप स्तंत्र सत्ता का परम स्वरूप कहते हैं । यहाँ पहुँचने पर 
फिर और कुछ अवशिष्ट नहीं रह जाता । 

जैसे सत्‌ उभयात्मक है अथोत्‌ असत्‌ और सत्‌ दोनों का 
ऐक्यहै ( जैसा कि ऊपर दिखा चुके हैं ), वैसे ही बाह्य सम में 
आकाश है । सब वस्तुएँ आकाश में हैं, इससे यह सत्‌ है। पर 
इसके कोई विशेष गुण नहीं जान पढ़ते; इसजिये इसे लोग शून्य 
अथात्‌ असत्‌ कहते हैं । यही शून्य जो विशेष रूप के अभाव के 
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फारण असत्‌ है ओर सब का अधिकरण होने के कारण सत्त्‌ है, 
“गति का मूल है । 

इसी गति से प्थक्‌ सूय चन्द्र आदि व्यक्तियों का आविभोव 
हुआ। आकषेण शक्ति इसी गति का खरूप है। इसी आकर्षण 
के कारण संसार एक ओर परस्पर संबद्ध है। नहीं तो प्रत्येक 
'परमाणु प्रथक्‌ हो जाता और संसार का पता ही न लगता । 
अपरिच्छिन्न द्रव्य से परिच्छिन्न सूय आदि हुए । परिच्छेद का 
, मूल गुरुख है। गुरुल विशिष्ठ तारागणों में परस्पर आकर्षण के 
अतिरिक्त और कोई सम्बन्ध नहीं है । गुरुत्व प्रयुक्त परिमाण 
भेद के बाद द्रव्यों में गुण भेद उत्पन्न होता है । 


रासायनिक योग 


द्रव्यों में परस्पर संयोग और वियोग, मैत्री और विरोध आदि 
के कारण प्रभा, घ्णता, वैद्युत्‌ शक्ति आदि गुण उन होते हैं। 
आकर्षण से केवल बाह्य परिवर्तन होते थे; अब गुण भेद होने से 
द्रव्य के अभ्यन्तर तक परिवर्तन होने लगा। इस शाज्ल के अनुसार 
अम्लजन(0272०४) श्रौर उजन (9५१:०४९) के सम्बन्ध से 
दोनों से मिन्न गुशवात्रा जल उत्पन्न होना इस आन्तर सम्बन्ध 
का एक उदाहरण है | 


जीवन शक्ति 


इसी आन्तर सम्बन्ध का उच्चतम रूप जीवन शक्ति है। जो 
'सस्बन्ध पहले आकर्षण रूप से प्रकाशित हुआ था, वही रसों में 
'आन्तर सम्मिलन शक्ति हुआ; और वही प्राणियों में प्राणशक्ति 
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रूप से वर्तमान है। पाथिव शक्ति,से वृत्त का अंकुर उत्पन्न होता 
है । उस अंकुर से अन्न के द्वारा वही स्न्यापिनी शक्ति प्राणियों 
में आती है । 

यही प्राण शक्ति क्रम से छोटे जन्तुओं के रूप में प्रकट हो 
कर अन्त में शुक्ति, कीट, मल्य, सरीस्॒प, जरायुज आदि परम्परा 
से मनुष्य रूप से प्रकट होती है । आधिभौतिक सृष्टि में 
मनुष्य का शरीर सर्वोत्तम है। अब यहाँसे आध्यात्मिक सृष्टि की 
ओर चलना चाहिए । 


मन की मीमांसा # 


खातंत्रय और ज्ञान ये मनुष्य के चित्त के दो धर्म हैं | पहले 
जंगली अवस्था में मनुष्य को ज्ञान भी पूरा रूप से नहीं रहता 
ओर सव॒ अपना ही अपना खातंत्रय चाहते हैं। धीरे धीरे 


# मन की सीगांता के तीन भाग किए गए हैं। पहले में व्यक्तिगत 
मनस्‌ का वर्णन है। दूसरे में सामाजिक सनस्‌ का वर्णन है । इसमें राज्य भौर 
राम्य के कानूनों की विवेचना की गई है। तीसरे भाग में निरपेक्ष मबस्‌ का 
चणन है । इसमें धर्म भोर कछा का विवेचन किया गया है । व्यक्ति, समाज 
भर निरपेक्ष में पक्ष, प्रतिपक्ष भौर संयोजन का सिद्धान्त रूगता है। जेसा 
कि हींगे चलकर क्रोची ( 07006 ) के दर्शन में बतछाया जायया, 
समाज और व्यक्ति में इस प्रकार का विरोध रखना उचित नहीं है। 
हैगेल स्वयं भी व्यक्ति, समान भौर निरपेक्ष मनस्‌ में एक प्रकार 
ही उच्तरोत्तर उन्नति का क्रम मानता है, किन्तु यह क्रम विरोध द्वारा नहीं 
प्राप्त होता । 
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महुष्म को और सलुष्यों के भी खातंत्य का ध्यान होने लगता हैं 
ओर सामाजिक जीवन का आरम्म होताहै जिससे स्वार्थ की दृष्टि 
घटने लगती है। काम और क्रोधमय जीवन पसन्द नहीं आता 
और समाज की भलाई पर दृष्टि होने लगती है। यह अवस्था तभीः 
आरंभ होने लगती है, जब मनुष्य अपनी खतन्त्रता की अपेक्षा 
दूसरों की खतंत्रता की ओर अधिक ध्यात देने लगता है । 

पहले काम क्रोध आदि जो तियमहीन थे, अब मनुष्य उनका 
नियमपूवेक दमन करके उनको अपनी उन्नति का साधन बनाने 
लग जाता है । विवाह से काम्र का दमन और नेतिक दंडों से क्रोध 
का दमन होता है। नियम सामाजिक जीवन का प्रधान स्वरूप 
है। औचित्य नियम का प्रथम आविभाव है। 

जब कोई व्यक्ति समाज की इच्छा के प्रतिकूल चलता है, 
उस समय ओऔचित्य तथा अनौचित्य दोनों के रूप स्पष्ट होते हैं । 
यद्यपि कभी कभो अनुचित विषयों का प्रचार हो जाता है, तथापि 
उसका सामाजिक दण्ड अवश्य होता है और अन्त में उचित की 
विजय होती है | द्ड उदाहरण स्वरूप है। उसका उद्देश्य केवल 
व्यक्ति का संशोधन नहीं है, किन्तु समस्त सम्राज्ञ में उचित के 
बोध का फल दिखाना है । जब मनुष्य के हृदय में उचितानु 
का विवेक होने लगे, तव समाज की दशा अच्छी सा 
चाहिए। यदि केवल दर्ड के भय से अनुचित का परिहार हुआ, तो 
पया हुआ। राजकीय फानून राज्य की शक्ति के भय से मनुष्य 
को बुरे काम में प्रदत्त होने से बचाता है; किन्तु कर्तव्य बुद्धि 
इस भय से खतत्र है। यह मनुष्य को दबाव से नहीं बरल्‌ 
विचार से सदाचारी बनाती है । ह 
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हैंगेल के अनुसार विवाह अथौत्‌ गृहस्थाश्रम समाज और 
राज्य के मंगल का सूत्र है । हमारे हिन्दू शात्रों में भी गृहस्थाश्रम 
की बड़ी महत्ता बतलाई है--“यथा वायुं समाभित्य वतन्ते सवे- 
जन्तवः | तथा गृहस्थमाभित्य बतेन्ते सब आग्रमाः ॥” (मु) 
कुदुम्ब के जीवन के बाद राज्य का आरम्भ होता है । राष्ट्र एक 
बड़ा कुठुम्त॒ है जिसमें सर को भज्ाई की ओर दृष्टि रहती है । 
व्यक्तिगत भलाई का खयाल न करके सब की भल्ताई राज्य हो 
में संभव है। समाज और राष्ट्र में यही भेद है। समाज में व्यष्टि की 
ओर पूरा प्यान दिया जाता है और राष्ट्र में व्यष्टि को समष्टि के हित के 
श्रधीन रखते हैं) ऐसे ही विचारों के प्राधान्य से जमेनी का सैन्यमाव 
( ॥!]६8797 )“बढ़ता गया | जो राज्य औचित्य का अनुसरण 
करता है, उसी क्री विजय होती है । अरत्तुचित के अनुसरण 
करनेवाले का पराजय होता है। यद्यपि हैगेल के मत से दूसरे लोगों 
की इच्छा के विरुद्ध उनको अपने शासन में लाना ठीक नहीं है, 
तथापि यदि विजेता राज्य की सभ्यता पराजित राज्य से उत्तम हो, 
तो ऐसी श्रवस्था में पराए राज्य पर अधिकार जमाना अनुचित नहीं 
है । इतिहास उच्च नीच विचारों के झगड़े का इतिहास है । #ँचे 
विचार नीच विचारों को दवा लेते हैं ! इतिहास राजनीतिक 
' समस्या की पूर्ति करता रहता है। प्रत्येक राज्य भदश राष्ट्र के 
निर्माण में योग देता है। पर कोई राष्ट्र पूर्ण नहीं है; इसी लिये 
राज्यों का नाश हो जाता है। जो इन्द्वात्मक तक हमारे मानसिक 
विकास में काम करता है, वही इतिहास रूप से राज्य के निमाण, 
लय तथा पुनरुत्थान में काम करता है। युद्ध इसी तके का 
साधन सममना चाहिए । हैगेल का कहना है कि अगले जमाने 
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में लोग युद्ध का यथाथ अभिभ्राय नहीं सममते थे; परन्तु अब वे 
सममने जग हैं कि युद्ध सभ्यता और विचारों के जय पराजय 
का युद्ध है। इतिहास में भी विकास की तील श्रेणियाँ रलट 
फेर करके आती रहती हैं। पूर्वीय रानतन्त्र राष्ट्रों में राष्ट्र 
राज़ा में मूर्तिमान रह करता था और उनमें व्यक्ति के लिये कोई 
स्थान न था। जो कुछ था, वह राजा ही था; व्यक्ति कुछ न थी । 
यूनान के राज्यों में राजतीतिक जीवन फा आरम्भ माना जाता 
है । यूनानी राज्य प्रजातंत्र थे। उसमें व्यक्तियों द्वारा हो राज्य की 
रिथिति रहती थी | जब तक व्यक्तियों में साम्य रहा, तब तक 
राज्य रहा; उसके पश्चात्‌ राज्य क्री इति।शे गई। हंगेल के 
मत से प्रजातंत्र राज्य आदर्श राज्य नहीं है इंगलिस्तान जैसे 
* परिमित राजतंत्र राज्य में व्यक्ति और राष्ट्र के श्षिकारों में साम्य 
स्थापित हो जाता है; इसी लिये इसके मत हे वह आदश 
राज्य है $॥ | 

राष्ट्र चाहे जितनी उ्नति और पूर्णता को पहुँच शाय, वह 
विकास का अन्तिप्त लक्ष्य तहीं हो सकता। राजनीतिक जीवन में 
आत्मा की उन्नति चरम सीमा तक नहीं पहुँच सकती । मानसिक 
मजे  शकल अमल कप की कह कक आओ 


# वासाव में प्रजा भौर राजा कथवा व्यक्ति भौर राष्ट्र के उचित 
भविकारों को निश्चित करना बहुत कठिन है। इंगलिस्तान के छिये भी यह 
रहीं कहा जा सकता हि वहाँ पर यह समस्या पूरी तौर से हल हो गई 
है। बुद्ध के दिनों में पुद्ध के सालिक विरोधी छोगों को बड़ी कठिनाई पढ़ी 
यी। पूर्वी देशों के लिये भी यह नहीं कहा जा सकता कि पहाँराजा के 


भागे प्रभ कुछ न थी। भारतवर्ष के राजा छोग ले।कम्त का पहुत 
खयाल रखते थे । 
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जीवन का मूल तत्व खतंत्रता-जन्य शन्ति है। कुटुम्ष, समाज 
ओर राज्य ये सब वहाँ पहुँचने की सीढ़ियाँ हैं। प्रक्नति का 
विधान है कि जिन सीढ़ियों से अंतिम उद्देश्य का लाभ होता है, 
वे सीढ़ियाँ भी सुरक्षित रहती हैं; क्योंकि उनसे फिर भी कार्य लेना 
रहता है | इसलिये कुटुम्व आदि की रक्षा करते हुए मनुष्य को 
उसकी नेसगिरू स्वतंत्रता फे स्वरूप कला, धर्म और तत्व ज्ञान 
इन तीनों पुरुषा्थों फी भी सिद्धि छरनी चाहिए । 

मनुष्य का चित्त पहले स्वार्थ की ओर था। एसके पश्चात्‌ सामा- 
जि चुद्धि का आविभाव हुआ जिसमें खाथ और पराथ दोनों का 
खयाल होने लगा। फिर अन्त में अपने में लौटकर सौन्द्य, शेधवर 
और सत्य में (अथात्‌ सच्चिदानंदसय ईश्वर में) मिलकर आप्मा 
राम होता है और परम सुखी और खततत्र हो जाता है। इस 
अवस्था में भी क्रम है। खातंत्य की पहली सीढ़ी कला है। कला के 
आनन्द में वह रस उधन्न होता है जिसे महाकवि लोग ही जानते हैं | 
इसमें खग ध्थ्वी पर आ जाता है और चित्त खगे को चढ़ जाता 
है। श्रग् धर्म का उद्भव होता है। जिसकी कला ने, जिस स्व 
व्यापी ईएवर ने आवतन्दमगी छाया दिखाई थी, उसी का और स्पष्ट 
भान द्वोने लगता है | वह अनन्त, अप्रमेय और अअप्राप्य इश्वर- 
जिस तक संसार में वह आत्मा पहुँचना चादती है, परन्तु वन्धन 
होने के कारण पूर्णतया पहुँच नहीं सकती--इस संधार के ऊपर 
वर्तमान दिखाई पइने लगता है। अभी परिच्छिन्न प्रमैय ओरें 
अपरिच्छिन्न अ्रप्रमेय अथात्‌ ज्ञाता और ज्ञेय का भेद बना रहता 
है; पर धर्म से ईश्वर और जीव का बहुत सामीष्य हो जाता है 
और ज्ञान का आविर्भाव होता है। जिसकी छाया मात्र कला 
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धर्म ने दिखलाई थी, यह सात्ान्‌ शञानावस्या में भरा पहुँचता है। 
घब॑ भेद न: हो जाते हैं. और जीव देव भाव को प्राप् हो 
जाता है । ॥॒ 
मृत द्रव्य फो चित्तानुसार बनानेवाजी कला है। मूत द्रव्य छूट- 
पठवा है, रोकताहै, तथापिचित्त प्वस्य उस ऊपर अपनी मोहर 
बैठा देता है । द्रव्य और चित्तके विरोध के कारण कला फे अनेक 
भेद हैं। सब से मोटी गृह-निरमोण की कला है। जैसे सथ, चंद्र 
आदि तारकमय लोक संपतार में प्रथम उत्पन्‍्त हुए है, बेस ही करा 
में प्रथम मंद्र, मत्जिद, गिएजाघर भादि हैं । ये केवल बिह् है । 
जिस अनंत अप्रमेय का ये प्रकाश करना चाहते हैं, उततका पूर्ण 
प्रकाश नहीं कर सकते । ये मिट्टी, पत्थर ऋदि झल्न्त मोटी 
चीजे के द्वारा अत्यन्त सूदम परमेश्वर की महिमा का प्रकाश 
करना चाहते हैं। इसके वाद मूर्तियों का निर्माण होता है । 
मूर्तियों में भी पत्थर, पीतल आदि मोटी ही चीजों।फों उपयोग 
में लाते हैँ | पर जिस वस्तु का मूर्ति से प्रकाश करना चाहते हैं, 
उसके प्रकाशन की मंदिर आदिसे मूृत्तियों में श्रपिक सामथ्थ्य है। 
चित्र की कला इसके बाद आती है। इसमें मृत द्ल्य का धन 
निकालकर केवल सम्तल पर अत्गत ज्ञान का पूर्ण रूपदिखलाते 
। तथापि मू्तद्रव्य ही से चित्र भी वचते हैं; इसलिये अभी तक 
ज्ञान का स्वातन्य फल में प्रकाशित नहीं होता। गृहनि्मोण, 
भूति और चित्र ये सव वाह कल्ाएँ हैं। अस्त में अचामुप 
शब्द हम का नाद विद्या में आविभोव होता है, जहाँ मूतत द्रव्य 
से सम्बन्ध सबंथा छूट जाता है। नाद विद्या आध्यात्मिक कला 
है जिससे सव आस्तरिक भावों का प्रकाशहों सफता है। अस्त में 
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मू्त मृत सब भेदों को मिटानेबाली रसमय!कविता का आविभाव 
होता है, जिसमें मूत पदार्थ और शब्द ब्रह्म का ऐक्य हो जाता 
है | यह कविता कलाओं की कल्ना और विद्याओं की बिदया है | 
कविता वह कला है जो सब का दर्णत कर सकती है--सब 
की नई सृष्टि कर सकती है; अथोत्‌ यह विश्वव्यापिनी एवं 
विश्वरूपिणी विद्या हैं $ | ताराओं के ऊपर जो शासन कत्तो 
ईश्वर है, वास्तु विद्या से उसकी सूचना मात्र होती है। मूर्ति रूप में 
वही इश्वर प्रथ्वी पर पहुँचाया जाता है। नाद विद्या से हेश्वर ' 
भाव में स्थित होता है। कविता के द्वारा वही ईश्वर अनन्त, 
अप्रमेय प्रकृति और इतिहास में निवेशित होता है । ईश्वर की 
भाँति कविता भी , संवेशक्ति-मती और शाश्वत है। हमारे यहाँ 
तो काव्य | विष्णु का अंश ही कहा है--- 
' क्वाग्पालापाश्च ये केचिद्रीतकाव्यखिलानि च । 
शब्दपूति धरस्पेते विष्णोरंशा महात्मनः॥ 





# इस सस्वन्ध में मम्मद कृत काव्यप्रकाश के आदि में दी हुईं 
भारती देवी की यह प्रार्थना भी ध्यान देने योग्य है-- 


नियति कृत नियम रहितां हादेकमयीमनन्‍य परतन्त्राम । 

नवरसरुचिरां, निर्मितिमादधती मारती कवेजयति ॥ 

इसमें 'अनन्य परतन्त्राम! विशेष रूप से ध्नान देने योग्य है। कला में 
कविता की भ्रेष्टठ। इसलिये मानी गईं है कि वह बाहरी सामभी के अधीन 
नहीं है। काव्य की सृष्टि को ब्रह्मा की सृष्टि से प्रधानता दी है; क्योंकि 
प्रह्मा की सृष्टि कर्म के नियमों के अधीन है भौर उसमें सुख ढुख दोनों 
ही होते हैं ; पर काप्य की रचना फेवड सुखमयी दे । 
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वास्तु विद्या और नाद विद्या ईश्वर को संम्तार से प्रथक एक 
स्थान में कहीं सूचित करती; इसलिये वह मक्ति मांगे की सह- 
चारिशी है। मूत्ति विद्या, आलेख्य विद्या और कविता ये से" 
च्यापी सर्व स्वरुप ज्ञानमय इैश्वर को बतलाती हैं. और शान मांग 
की सहचारिणी हैं । इसी लिये पूर्व के शानियों में मू्िपूजा 
प्रचत्रित है। मह्दाकवि लोग मी ज्ञानी हैं; किसी विशेष द्ैत- 
नादी धर्म के भनुगामी नहीं है। कविता में जीव और ब्रह्म का 
बास्तविक ऐक्य हो जाता है भौर घमाधर्म का भेद मिट जाता है.। 
कविता सर्वकता दा स्वरुप, स्वकला सारांश है। छविता में 
मंन्दिरों फी सृष्टि हो जाती है, मूर्तियाँ खड़ी हो जाती है, नकरो 
दिंच जाते हैं, चित्र निकल भाते है। जैसे नीत नदी के किनारे बड़े 
पढ़े सूच्याकर-्तम्भ ( ?५7४॥05 ) खड़े है, हे । ही कविता 
नदी के क्रिनारे ऐतिहासिक महाक्रात्य (8005),( रामायण, 
भारत भ्ादि ) खड़े हैं । 

भावगर्भ ([,970) (मेघदूत आदि) काव्यों की कविता ना 
विद्या की सीहै। जे महाकाव्य (भारत आदि) में बाद ऐतिहासिक 
चित्र हैं, बेसे ही भावगर्भ काव्य मन के विकारों के छद्रेक हैं । 
ये दोनों अपूर्ण एकंशपरक हैं। नाटक में दोनों का मेल घौर 
पूर्णता होती है। उसमें इतिहास और भाव दोनों ही मिलते हें.। 
महाकात्य में बाहरी सृष्टि का वणन होता है और खण् काव्य में 
भीतरी सूद्टि का है। नाटक में भीतरी बाहरी दोनों दी सृष्टि का 
वर्शन होता है। इसी लिये कह्दा है--कव्येपु नाटक॑ र्यम्‌ । 

कला के इतिहास में तीन भाग हैं । पहले पूर्व के देशों 
( भारत आदि ) में कल्ला का उद्धव हुआ। यहाँ आकार को 


कुक-ा.. भर लिन का कील 
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पूरंता पर कम ध्यान रहा । यहाँ हात्योपरांदक अल्युक्तिमय अति 
विशाल मन्दिर और चित्र आदि बने जिनका श्रथे स्वयं स्पष्ट 
नहीं है, बड़े परिभ्मम से समझ में आता है । यहाँ अप्रमेय अपरि- 
रिछन्न की ओर श्रधिक ध्यान रहा । मू्त साकार सौन्दर्यमयी 
कला का आविभोव यूनान देश में हुआ जहाँ की मूर्तियों का 
सौन्दर्य आज तक अतुलित है। यद्यपि इनमें विचार ओर सामग्री 
का ऐक्य है तथापि भौतिक सौन्दर्य की प्रधानता है। अन्त में 
इसाई मतातुगामियों में चित्र विद्या की पूर्णता की ओर अधिक 
ध्याम दिया गया और इटलो में चित्र कल्ला पराक्राष्ठा को पहुँच 
गई । इसमें शारीरिक सौन्दस्य ह स्थान में धारमिक सौन्दर्य 
की प्रधानता रहती है । 

इतना तो फलो के विषय में हुआ । अब कला से धर्म का 
क्या सम्बन्ध है, सो देखना चाहिए | कलाकौशल प्रवीण यद्यपि 
कभी आनन्दवंश संसार को भूलकर अपने को ईश्वर से अभिन्न 
सममने लगता'है, तथापि जब वह अपने विचारों को बाहर लाना 
चाहता है, तव अपनी असमथता स्वयँ समझने लगता है और 
अशक्त होकर मूर्ति आदि में ईश्वर का विन्यात कर भक्ति 
मांग का अवलम्बन करता है । 

प्रतिमोपासना कला और धर्म के मध्य की शृंखला है। यहीं 
से धर्म और भक्ति का आरम्भ द्वोता है। कितने ही धर्म मूर्ति-पूजा 
का खण्डन करते हैं| पर धर्म का तो सारांश द्वी साकारवाद है । 
मूर्ति पूजा रहित धर्म भी इंश्वर को चित्त में सममने का उपदेश 
करते हैं । चित्त में इैशवर को लाना भी उसे साकार ही बना देना है; 
क्‍्यकि निराकार का तो ध्यान भी नहीं हो सकता; इसलिये किसी 
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धर्म में दैद नहीं जाता। जीव की शुद्धत भौर ईश्वर फ्री 
महामहिमता एथक्‌ वनी रहती है। 
पहले पूरब के धर्मों में सृष्टि-सिति-संहारकारी एक इश्र 
का ज्ञान हुआ। जिस प्रकार पूर्वीय राजनीति में राजा के सामने 
प्रजा कुछ नहीं, उसी प्रकार ईश्वर के सामने मनुष्य कुछ नहीं 
रहा। फिर यूनान में महुष्य ही सब छुछ सममा जाता था; इरवर 
पीछे रह गया | धर्म ने कला का रूप धारण कर लिया | जिस 
प्रकार एशिया में अनन्तता की ढुद्वाई दी जाती है, उसी प्रकार 
यूनान में सांत की पूजा होती है। ईसाई धर्म में इसा के श्रवतार 
द्वारा ईश्वर और मलुष्य दोनों का ऐक्य हुआ । इसाई धमम का 
ईश्वर नतो एशियावालों के ईश्वर की भाँति सीमा-रहित है श्रौर न 
यूनानबालों के इश्वर की भाँति ससीम है। वह ईश्वर और मलुष्य 
का योगहै। ईसाई धर्म श्रेष्ठम है। परन्तु धरम का आधार कत्पना 
में है। वह सत्य को मानसिक चित्रों द्वारा व्यंजित करता है। 
सत्य के क्षेत्र में सांत और अनन्त की जो एकता प्रति क्षण होती 
रहती है, वह इंसाई धर्म में एक ही बार ईसा फे अबतार में हो 
कर रह गई $॥ इसके अतिरिक्त धर्म एक प्रकार के बाहरी अधि- 





& इसके लिये इंसाईं धार्मिक लोग यद्द कहेंगे कि यद्यपि ईसा मसीह 
का अवतार एक ही बार हुआ है, तथापि इंसा ससीह पिता, पुत्र, 
पविव्नात्मा की त्रिपुटी ( 7:069 ) में सदा से वर्तमान हैं। 

हैगेल ने जो ईसाई धर्म को सब्वोत्तम बतलाया, उसे पुक प्रकार का 
पक्षपात ही समझना चाहिए। यह हमको खेद के साथ लिखना पढ़ता 
है; लेकित हमारी समस्त में इंसाई दार्शनिकों के सिद्धान्त हैगेढ के सिद्धान्त 
से नहीं मिलते | यदि हैगे का तक लगाया जाय तो हेइवर के विचार 
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कार द्वारा सनुष्य को नियम में रखना चाहता है; परन्तु आत्मा 
नेसगिक रूप से खतन्त्र है। यह खतंत्रता केवल ज्ञान ही में प्राप्त. 
हो सकती है । दाशनिक सत्य का रूप बुद्धिसिद्ध प्रत्यय है। 
उसी के द्वारा हमारा ज्ञान निरपेत्त सम्रभा को प्राप्त होता है। 
ओर सब इतिहासों की भाँ ति दाशेनिक इतिहास में भी इन्द्वात्मक 
तकोाश्रित क्रम-विकास है । नए विचार पिछले विचारों का विरोध 
करते हैं और उनका भी एक श्रधिक व्याप्तिवाले विचार में समा- 
वेश हो जाता है। इसी प्रकार यह क्रम चल्नता रहता है। पहले पार्मे- 
निडीजु ने सत्ता को स्थिर माना। फिर हेरेछ्किटस ने उसको विकारी 
मात्रा । इसके बाद परमाणु वादी आए । उन्होंने पारमेनिडीज 
और हदेरेक्षिट्स दोनों की थोड़ी थोड़ी बात मानी । इसी क्रम से 
अन्त में हैगेल के निरपेक्ष ब्रह्म में आत्मक्ञान की स्वतंत्र अवस्था 


थआ पहुँची है 


में क्या न्यूनता ऐ जो इईंइवर को पुत्र या शवत्तार की भावश्यकता हुई ! 
ईसाई छोय ईसा के सिवा इंश्वर को भी मानते हैं। उस इंए्चर का हैगेक 
के निरपेक्ष से कैसे तादातय हो सकता है, यह भी समझ में नहीं भाता । 

ईसाई अपने धर्म की श्रेष्ठता बतढाने एवं अपने तक की पृष्टि 
करने के लिये ही बेचारे एशियावालों क्रे धर्म को वीचतम श्रेणी में 
रखते हैं । यद्यपि एशिया में जननन्‍्ता का प्रभाव बढ़ा चढ़ा है, तथापि यहाँ 
सान्‍्तता का नितान्त वहिष्कार नहीं है।भवतार वाद, जिधमें भनन्‍त 
और सान्‍्त का योग है, पृशियावार्नों का ही विचार है। इसा मसीद का 
जन्म भी एशिया में ही हुआ था। यद्द नहीं माछूम कि भौर भवतार-प्रति- 
पादक धर्म होतेहुए भी इंसाई धर्म को ही सर्वश्रेष्ठ होने का परम सोभाग्य 
क्यों प्राप्त हुमा । 
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मोल को बहुत से लोगों ने जमेनी का सब से बढ़ा दाश- 
लिक माना है | इस का प्रभाव वाह्तव में बहुत दूर दूर तक पढ़ा | 
कोई बात ऐसी न थी जिसको यह खोंचकर अपनी ताकिक पद्धति 
मेंन ले आया हो । यह सभी वातों को नियम और व्यवस्था 
में लाया था। गेकिन यही वात, जो उससे महत्व को थी, उसकी 
कमजोरी है। सत्ता तक शाख की अतुचारी वतन जाती है। किसी 
ने हैगेल के संबंध में उपहास किया था कि क्या वह अपने कान पर 
की कलम कीताएिक पद्धति सिद्ध कर सकता है। इस प्रकार की 
ताफिक पद्धति का और भी उपहास किया गया है। एक ने 
ताहिक पद्धति से झँट की सत्ता सिद्ध करनी चाही थी । ब्रह्म के 
विकाप्त में व्यवस्थान और विरोध के नियम से जल श्र 
रेगिस्तान आवश्यक हैं। फिर रेगिस्तान की आवश्यकरशशों में उँट 
थ्राही जाता है। ( 

यद्यपि यह मानना पढ़ेगा कि संसार के विकाप में नियम 
और व्यवस्था है, तथापि उस नियम और व्यवश्था को व्यवस्थान, 
विरोध श्रौर संयोग की त्रिपुटी में संकुचित कर देना सत्ता का 
वैचित््य और महत्व घटाना है। हैगेल के गुण-दोषों का निरुपण 
करना वर्तमान लेखक की सामथ्य से बाहर है। किन्तु यहाँ पर 
इतना कह देना आवश्यक है कि कास्ट के दृशन से जिस बुद्धि का 
हास हो गया था, हैगेल ने उस बुद्धि की प्रधानता पुनः स्थापित कर 
दी । हैगेल विचार को स्थिरता से गति की ओर ले गया और 
उसने अनावश्यक भेदों को दूर कर दिया। 

बहुत से लोग हैंगेल और शंकर की समानता करते हैं। इस 
विषय में केवल इतना ही कहना है कि यह समानता बहुत 
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ऊपरी है । दैगेत की अपेक्षा शंकर का मत फिक्ट और शेलिंग' 
से अधिक मिलता है। अगर इस मत की कुछ समानता है, तो 
शुद्धाद्रेत और विशिष्टाहेत से है। शंकराचाय्य के निविशेष 

न्रह्म का हेगेल ने खए्डन किया है। श्री शंकराचाय्ये ने भी भावी 

आत्तेपों का पहले ही खयाल फरके लिखा है-- रुपगुण-- 
विरहितं निविशेष॑ त्रह्म मन्दबुद्धिनां असदिव प्रति साति'। अथौतू 
रूप गुण विरहित निविशेष त्रह्म मन्द-बुद्धि लोगों को असत्‌ सा 

मालम होता है । पर इससे यह न समझा जाय कि हैगेल धास्तवः 
में मनन्‍्द-बुद्धि है। ऐसा सममना दुःखाहस होगा #। 





# इस बात का पूर्ण निश्रय करना बहुत ही कठिन है कि हैगेल भौर 
श्री रामानुजाचाय्य के मत के भनुसार विशिष्ट ब्रह्म माना जाय या भरी 
शंकराचार्य भौर शेलिंग का निरविशेष प्रह्म 


ठठा अ्रध्याय 
हेगेल के वाद का जरमन विचार 


शौपेनहोर--जों गति सब बड़े बड़े दाशनिक सिद्धान्तों 
की होती है, वही हैंगेल के दर्शन की भी हुई। हैगेल के मत के 
विरोध में कई आन्दोलन खड़े हा गए। पहले वर्णन किए 
हुए जन विचार की एक वात का खण्डन हुआ । वहाँ के प्रत्यय 
वाद के स्थान में वस्तु वाद और एक वाद के स्थान में अनेक 
वाद इत्यादि प्रतिकूल मत उ5 खड़े हुए । कुछ लोगों ने कहा कि 
संसार का आधार बुद्धि में नहीं है; और बहुत सी ऐसी बातें 
बताई जो संसार में बुद्रिध के अभाव का परिचय देतो हैं । 
ऐसे लोगों ने बुद्ध को छोड़ मत की और शक्तियों को प्रधानता 
दी। इस विरोध के मुख्य दो नेता ई--एक शौपेनहोर और दूसरा 
हट । शौपेनहोर ने संसार को दुःखमय मानकर कृति वो शक्ति- 
प्रधानता बताई; और हट ने वस्तुवाद स्थापित कर अनेकबाद 
का प्रचार किया | 

आधथर शौपेनहोर अपने को कास्ट और भारतीय दर्शन का 
अलुगाम्री सप्मता था। इस का जन्म जर्मनी के डेंजिक नगर 
में हुआ । प्लेट़ो के अतिरिक्त अन्य दाशनिकों में कदाचित्‌ शौपेन- 
दोर के बराबर लेख शैत्रो की उत्तमता रखनेवाला और कोई 
नहों है। इसका जीवन भी पूर्व और खतंत्र हीढंग का था। 
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इसने काएट, प्लेट और बुद्ध के दशनों का विशेष श्रम्म से 
अभ्यास किया था। इसका मुख्य प्रंथ “संसार, संकल्प और 
संपिदृत्यरुप ( 76 ४९०६ ४5 ४)९ शात॑ ए७/०)॥॥९ ) 
है। हैगेश की इसने यदी निन्‍्दा दी है और फारट की प्रशंसा की है। 
संसार पारमा्धिक रुप में खतंत्र हमारी इच्छा और शान के अपरा- 
भोने है। यदि एमारी इन्द्रियों की रचना किसी भ्रन्य प्रकार फ्री 
छोती, तो संसार दूसरी ही रीति फा मादम धोता। यह धात सत्य 
है, तथापि ्नुभव रूप रश्य संसार ही हमारे अधीन है। इस 
अनुभव मो प्रयेजक पारमाशिक वस्तु हमारे चित्त के अंधीन 
नहीं है। कागट ने इस सतंत्र पारमाथिक वस्तु को माना है। 
पर उसने इस शान का अविपय तथा काय कारण भावादि सम्बन्ध 
से पादर मानों(; इसलिये उसका मानना न मानना एक ही है। जब 
इस बम्नु का गान भी नहीं हो सफता, तव यह कहता कठिन है 
कि काएट के मत से रश्यके प्रतिरिक्त और कुछ है ही नहीं। यहाँ 
शान की प्रयोज् बाह्य बरतु है, इसमें किसी को सन्देद् नहीं है । 
इसलिये बाह्य वस्तु का श्रभाव नहीं कहा जा सकता। वह बाह्य वस्तु 
फैसी है, बस हम इतना ही नहीं कह सकते। पर यदि गंगीर विचार 
एिया जाय तो सम्भव है फि हमारा अनुभव बात बर्तु का प्रतिविस्य 
हो; क्योंकि प्रयोग्य श्रौर प्रयोजक स्वंथा विसहश हों, यह संभव 
महीं है । यदि प्रमाता केवल प्रमाता ही होता, तो उसे यह ज्ञान 
ही ने हो सकता कि प्रमेय प्रयोजक पारमाधिक सत्ता कैसी है । 
पर प्रमाता खर्य प्रमेय भी है। जैसे अनुभव-प्रयोजक ओर 
पत्तु: हैं ,ैसे द्वी स्वयं भमाता भी उनमें से एक है । इसलिये 
फाण्ट के परीक्षा बाद से प्रमाता भौर प्रमेय में जो भेद पढ़ा था, 


हि [ | २२२ ] 


नह स्वथा निकल गया । फल यह हुआ कि लोग मानने लगे 
पक जैसे में स्वयं अपने ज्ञान का प्रयोजक अथात्‌ एक प्रमेय हूँ, वैसे 
ही मेरे सहृश प्रायः और भी प्रमेय होंगे। 
इसलिये प्रमाता का पारमायिक स्वरूप कैसा है, उसका वासतव 
खमाव क्या है, यह यदि निश्चय हो जाय तो केवल प्रमाता ही - 
का नहीं, बल्कि उसके साथ प्रमेय का भी खभाव निश्चित हो सके। 
'डेकाट, सपाइनोजा, लीव्निज, वले, हैगेल आदि प्रत्यय वादियों 
के अनुसार ज्ञान आत्मा का खभाव है | इसलिये लीव्निज, हैगेल 
आदि ने सब वस्तुओ्रों में ज्ञान माना है; पर यह अनुभव के विरुद्ध 
'है। शरीर ही में रुधिर प्रचार आदि के कितने ऐसे काय होते रहते 
हैं,जिनका हमें कुछ भी ज्ञान नहीं है। जड़ चेतन, का भेद प्रसिद्ध 
है। जड़ों में ज्ञान का अभाव है। सब पस्तुश्रों मे क्रेवल संकल्प 
शक्ति (7])) देखने में आती है। इच्छा, प्रयक्ष, अमिलापा, 
आकांक्षा, सब इसी के रुपान्तर हैं। जड़ों में भी एक परमाणु की 
दूसरे परमाणु की ओर प्रवृत्ति है। यही जगत की गति का कारण 
'है। इसी इच्छा $ के कारण एक तल्न दूसरे तत्व से मिलता है। 
यह इच्छा कमी ज्ञानपूवंक होती है और कमी ज्ञान से रहित 
होती है। अधिक प्रभा पड़ने पर आँख अन्च्छिया भी झुँद जाती 
है। यदि ज्ञानपूवेक इच्छा हो तो उसकावल बहुत बढ जाता है। 
कितने ही हवशी लोग जान|वूमकर अपने आप ही श्वास का 
का नी की 


कट फकन. उमननाामकक...3 क्‍ममक। 


& इच्छा संकरप का प्रारम्भिक स्वरूप है; इसलिये संकल्प के स्थान 
में इसका व्यवहार दिया गया है। दूसरा सुभीता यह है कि संकल्प को 


जावनहित कहदा बनुचित होगा। हाँ, इच्छा के साथ यह विशेषण 
छगाया जा सकता है। 
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अवरोधन फर भआात्मघात फर लेते हैं। ( प्राचीन समय में 
पदि के मरने पर स्रियाँ इसी प्रकार आत्मघात कर लेती थीं ।) 
जानपृथक होने पर इच्छा खतंत्र कह्दी जाती है। पर यह इच्छा 
ज्ञानपृवक हो था अरज्ञानपूक हो, है सब रूपों में एक ही । 
शरीर और बुद्धि थक जाती है, इच्छा निद्रावस्था में भी 
जागती रहती है | इसी इच्छा से सप्त होते हैं। यह अविश्रान्त 
और शाश्वत है | शरीर के भी पहले से यह इच्छा थी । शरीर 
तो इच्छा ही का फन्न है। जैसी आत्मा की इच्छा होती आई है, 
वैसे ही परिवर्तन शरीर में होते गए हैं । शरीर की सृष्टि इच्छा- 
नुसार है, यह बात भिन्न जन्तुश्रों की शरीर-रचना देखने ही से 
स्पष्ट हो जाती है | 

सींग ईंको के कारण बैल या बकरा टक्षर मारता हो, यह बात 
नही है । सींश होने के पहले ही से ये जन्तु सिर से टक्षर मारते 
थे; इसो लिये इनमें सींग निकले हैं | गर्भ में जिस अंग से देखने 
फी इच्छा द्वोदी है, वही अंग आँख के रूप में परिणत हो जाता है। 
जिनसे श्वास लेने की इच्छा होती है, वे अंग फेफड़े हो जाते हैं। 
ऐसे ही और इन्द्रियाँ भी उत्तन्न हो जाती हैं। जो पक्ती शिकार 
फरते हैं, उन्हें बढ़े चंगुल आदि होते हैं। जो सरीझ्पों को खाते 
हैं, वे लम्बे छोर के होते हैं । जो जन्तु भागते हैं, उनके पैर तेज और 
पतले होते हैं । जो छिपकर रहना चाहते हैं, उनके रंग वैसे ही 
होते हैं. जैसी जगहों या जिन चीज़ों में वे छिपना चाहते 
हैं। इन उदाहरणों में खित रहने का संकर्प (9/)] ॥0 98 ) 
देखा जाता है। जहाँ किसी प्रकार कार्य नहीं चलता, वहाँ बुद्धि 
द्वारा इच्छा अपनी रक्षा करती है। मनुष्यों में इच्छा का भर 
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बुद्धि है। बुद्धि से यहाँ तक होता है कि इच्छा का वास्तविक रूप 
हिप जाता है और शत्रु को पता नहीं लगता कि किस इच्छा से 
दौन व्यक्ति प्रवृत्त है। इसलिये इच्छा का त्ह्मात्र बुद्धि है-- 
इससे उसके बहुत कार्य से सिद्ध होते हैं । 
यह इच्छा प्राणियों में ही नहीं, जड़ों में भी देखी जाती है | 

बीज चाहे जिस प्रकार वोया जाय,उसकी जड़ तरावट चाहती है; 
इसलिये जड़ के तन्तु नीचे को जायँगे; और अग्न भाग रोशनी चाहते 
हैं इसलिये वे ऊपर को जायेंगे। कितने पौधे पत्थर और ईंट 
फोड़कर प्रकाशमें पहुँचते हैं । दूर से प्रताव फेंककर लता अपने 

आश्रय को खोज लेती है । वोच की सृष्टि में इच्छा नियत रूप 

से है| किध्ष वृत्त या किस जन्तु का क्या खाद है, यह स्पष्ट 

जाना जा सकता है। केवल खनिज में और मे में अथात्‌ 
अत्यन्त बुद्धिमाव्‌ जो सृष्टि के दो अन्त हैं, उन्हीं का 'इच्दाशक्ति 
का नियत रुप नहीं है। व्याप्र सवंदा हिंस, मृग अहिंस और 
शान्तित्रिय होता। कोई वृक्ष सूखी जगह कोई ठरही जगह होते हैं । 

पर मनुष्य किस देश में हिंस्॒ कहाँ अहिस, किस देश को चाहने- 

वाला किसको न चाहनेवाला होगा, इत्यादि जानना वैसा ही अस- 
स्म॒4 है जैसा कि खनिज पदार्थों' की पूर्ण प्रवृत्ति जानना है। 

तथापि चुस्वक लोहे की सूई सदा उत्तर की ओर रहती है। मूत्त 

पदाथ पृथ्वी के केन्द्र की ओर गिरते हैं। कितने द्रव्य उष्ण से 

पसरते हैं और शीत से संकुचित होते हैं, इस्यादि । जड़ वस्तुओं की 

भी प्रवृत्ति अभ्यास करते करते निश्चित हो गई है। इसी प्रकार 

परीक्षा से सजुष्यों की भी प्रवृत्ति के नियम कितने निकल चुके 

हैं. और कितने ही और निकल सकते हैं। 


[२२५ ] 


इसलिये संकल्प-शक्ति स्वव्यापिनी है और सब की स्थिति 
का मूल है | यह कोई पुरुष या व्यक्ति नहीं है | यह एक अचेतलः 
शक्ति है जिससे देश-काल गत सब चीजें बनी हैं । खय॑ यह 
न दिक्‌ से न काल से परिच्छिन्न या संबद्ध है। इसी शक्ति द्वारा 
महुष्य अपनी वास्तविक सत्ता को जानता है । मनुष्य को देश काल 
से अतीत सत्ता का ज्ञान होता है। जीवन संकरप ही जीवन का 
मूल है। जड़ पदार्थों' से लेकर मनुष्य तक एक से एक उत्तम 
चल्तुएँ हैं । जैसे जैसे ऊँचे जाते हैं, ज्ञान की वृद्धि और विस्तार होता 
जाता है; और जैसे जैसे नीचे जाते हैं, ज्ञान तिरोद्दित होता जाता 
है; थहाँ तक कि खनिज पदार्थो' में ज्ञान का अभाव सा दिखाई 
देता है ! यही संकल्प-शक्ति मनुष्यों में बुद्धि की सहायता से नाना' 
आँति के प्रत्ययों को रचती रहती है। 

ये सामान्य प्रत्यय (अथात्‌ जाति) शाश्वत दिक्कालानवच्दिन्न 
है, जैसा कि परेटो ने दिखलाया है। इनमें क्रम है। एक प्रत्यय या विचार 
से दूसरा उत्तम है, उससे उत्तम और तीसरा है इत्यादि । छोटे विचार 
ऊँचे विचारों को रोकना चाहते हैं। पर जहाँ तक नीचे विचार को 
ऊँचा रोक सके, उतनी दी उसकी पर्णता और उसका सौन्द्य अधिक 
सम्रमना चाहिए। यही इच्छा संसार का मूत्र है ( अथोत्‌ रजो 
गुण है)। जब तक इच्छा (या काम) है; तब तक संसार है । जेसे 
ज्ञान ( अर्थात्‌ सता ) शाश्रत है, वैसे ही सष्टिशक्ति अथोत्‌ काम 
(या रजोगुण ) भी शाश्वत है । व्यक्तियों का परिवर्तन होता 
है, पर इन सामान्य गुणों का नहीं। कितने लोग आत्मघात 
कर लेते हैं और सममते हैं कि मरने से संसार से छुटकरा हो 
जायगा। पर यह भ्रम है; क्योंकि काम जब तक है, तबतक संसार | 

हक 
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से छुटकारा कहाँ ! उसकी फामना उसके लिये दूसरा शरीर 
रचकर खड़ा कर देगी। यह कष्टमय संसार इसी काम या रज 
का काय है। यहाँ बली जन्तु नि्नेत को सदा पीड़ा देने में तत्पर 
हैं। इतिहासों में छूट-भार, असत्य और छल भरा हुआ है । श्रम, 
नियम, प्रेम, मितव्यय थ्रादि जो मुप्य के धर्म कहे जाते हैं, वे 
केवल श्रहंकार-मूलक हैं। करुणा या वात्सल्य (अथात्‌ श्रदिंसा) 
बुद्धिमानों का धस है। इसी को वात्सल्य धर्म कह सकते हैं. और 
सब धमम जोवन-सुख के वाले हैं और खार्थमूलक हैं। इस 
महा जाल, मह्य प्रपंच का फत् केवल दुःखम्य जीवन है। जीव की 
'जितनी ही उन्नति होती है, उतना ही उसका दुःख बढ़ता है । पशुओं 
फो न बहुत दुःख और न बहुत सुद्य है । हँसना और रोना ये 
अनुष्य के विशेष धर्म हैं । जो सुर में हँसता है, वह महा 
झुःखों से प्रायः रोता भी रहता है। सुस्त इस संसार में शश-झृंग 
और ख-पृष्प के तुल्य है। केवल दुःख काजब कुछ अल्पत्व होता 
है, तब उसे मनुष्य सुख सममता है । 

यह हुःख सवा नष्ट हो, इसका उपाय सोचना चाहिए । 
'सुख अधिक हो, यह खयाल नहीं रखना चाहिए । दुःख का भूल 
जीवन की कामना में है। यह कामना अशुभ है। इससे बचने 
के कई उपाय हैं। कला काव्य शास्र में रच और विवोद रखने 
से मनुध्य अपनी स्वार्थपरायण कामना को भूल सकता है । 
किन्तु इस उपाय से स्थायी लाभ नहीं होता। दूसरा उपाय संसार' 
के दुख के ऊपर विचार कर के दूसरों को भी अपने समान हुखी 
जानना और उत पर दया भाव प्रकट कर अपने स्पा को भूल जाना 
है । इससे भी उत्तम ज्ञान के द्वारा संन्यास की अग्नि में कामना 
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( का नाश कर देता है। जब हमको अपने जीवन का पूरा ज्ञान 
होता है, तव कामना की यथाथ स्थिति मालूम हो जाती है और, 
उसी के साथ कामना का नाश भी हो जाता है । 

शौपेनहोर के मत से चुद्ध और ईसा मनुष्य के आदश थे, 
जिन्होंने गाहस्थ्य का परिहार किया और श्रहिंसा श्रत धारण 
कर जीवनेच्छा को छोड़ शरीर त्याग दिया | 

यह मत बहुत कुछ, विशेष कर कर्तव्य सम्बन्धी अंश में, 
बोद्ध धम से मिलता है | बोन हाटमेन ने, जिसका वर्णंव आगे 
दिया जाता है, शौपेनहौर के मत का बहुत सी बातों में अलु- 
करण किया है। 

निशे ( !९८८४४४॥९ ) ने शौपेनहोर के मुख्य सिद्धान्तों को 
मात्रा है, किन्तु उसने उनसे फल कुछ और ही निकाला है । यद्यपि 
उसने इस संसार में दुःख को प्रधानता मानी है, तथाएि उसने 
अन्य हुःख-वादियों की भाँति दया और संन्याप्त को नहीं माता 
है । उसका कहना है कि बहुत ही गिरे हुए समाज में दुःख के 
साथ त्याग का योग हो सकता है | हमारा €हेश्य केवल स्थित 
रहना नहीं है। सारा संसार श्रधिक शक्ति की ओर जा रहा है । 
हमको शक्ति बढ़ाना चाहिए । संसार का उद्देश्य पूर्ण शक्तिशाली 
पुरुषों (30७-7727) को पैदा करना है। इस संसार में कमजोर 
के लिये स्थान नहीं; इसलिये कमजोर के साथ दया करना उचित 
नहीं | दया करना अपनी कमजोरी है। हमको हमेशा मगढ़े में 
पढ़ने के लिये तेयार रहना चाहिए। शक्ति की प्रधानता का 
प्रचार करनेवाले ऐसे ही विचारों ने जमेनी पर बढ़ा प्रभाव 
ढात्रा था। गत महायुद्ध ऐसे ही विचारों का फल्न था। 
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शौपेनहौर के छुछ पहले ही हवंट नामक मनोविज्ञान-वेत्त 
का जन्म हुआ था, जिसका मत श्रव यहाँ संक्षेप रुप से 
दिया जाता है | 
दर्व॑ट--इसका जन्म ओ्टेन्चग नामक नगर में हुआ 
था। इसने विद्याभ्यास में जन्स बिताया था| मानस विज्ञान 
(?59०॥०॥०६९) इसका मुख्य दिपय था। 
हबेटे के मत से बाह्य वस्तु का अनुभव ज्ञान का मूल है। 
' दाशनिक को पूर्ण रोति से अनुभव का अन्वेषण करना चाहिए। 
जब इन्द्रियों में किसी प्रकार का संबेदन होता है, उस समय 
'तंत्र सत्‌ कुछ है! इस प्रकार का अवश्य ज्ञान होता है। यह 
सत्‌ क्या है, यह ज्ञान कभी नहीं हो सकता; पर उसकी सत्ता का 
ज्ञान अवश्य होता है। इसलिये जितने दृश्य (8008४79॥08) 
हैं, उनसे वास्तव सत्ता की स्थिति सूचित होती है, इसमें सन्देह 
नहीं है। यह वात्तव सत्ता क्या है ? आधुनिक काल में इस प्रश्न 
का उत्तर देते हुए फिक्ट ने बतलाया है कि यह आत्मा है। आत्मा 
अपनी सत्ता आप ही बतलाती है। फिक्ट ने अन्तर ज्ञान से 
यह उत्तर दिया था; और प्राचीन समय में बाह्य अनुभव से 
हेरेहिट्स ने इसी प्रकार उत्तर दिया था कि प्रतित्तण होनेवाला 
पिया वास्तव है, कुछ पारमाथिक नहीं है । बस्तुत: सत्‌ पदार्थ 
नेक है और इनमें परिवर्तन नहीं होता। एक वस्तु का 
दूसरी वस्तु से सम्बन्ध होने ही से परिवर्तन होता हुआ जान 
पढ़ता है। प्रमाता दो वस्तुओं का सम्बन्ध देखता है | फिर उन 
में से एक का तीसरी दस्त से और फिर चौथी वस्तु से सम्बन्ध 
देखता है। इन्हीं सम्बंन्धों का परिवतंन होता है। यही सम्बन्ध 
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भनुमव ए। मूत्त हैं। सम्पत्ध भेद ही के झारण एक वस्तु के 
झनफ गुण देख पढ़ते हैं। कूटर्यता अपरिशामिता पारमाधिक 
सत्ता पा धरम है। 

हितने ही दाशनि्न संशयवादी हैँ । पर सब विषयों में कितता 
है संशय क्यों न हो, फम से फम इतना तो अवश्य निश्चय है 
ढि प्रध्यक्ष फा विषय झुद्द है। पर ये विषय जैसे हम लोग देखते 
हूँ, बैश्व नहीं ऐै। एनेप्िटिस्स आदि ने कहा है कि शान के विपय 
जैसी बरहुद दोती हैं, मैसी ही वे वात्तविक रूपसे हैं। इसमें प्रमाण 
नहीं है। काग्ट ने पट्टा है फि वस्तु परमाथतः देश-छालावच्दिन्न 
और फाय कारण-मात्र से व्याप्त नहीं है।  देश-काल भ्ौर काये- 
एरण भाव भादि मनुप्य वृद्धि की सृष्टि हैं । 

पर संशयवाद का मुख्य मूल एफ ही वस्तु में अनेक विरोधी 
गणों के एक साथ वर्तमान रहने की 'प्रसंभावता है। भाव परि- 
शामी पर विकारशीत हैं 

परन्तु परिणाम, विकार या गति ये सब होता और ने होना 
दोनों के एक साथ मिलने के अधीन है । एक ही वर्तु पहल भींगी 
रहती है; फिए मनुष्य कहते हैं कि बह सूख गई। नर्भींगा सूखा दो 
सबता है और न सूखा भींगा ही सकता है । फिर भंगे से सूखा 
एज तो कैस ( इसी प्रकार का्य-कारण-भाव में भी बड़ा विरोध है। 
मिट्टी का घड्ठा बन गया, ऐसा लोग कहते है । भत्ता जब मिट्टी ही 
अभी है, तो घड़ा फैंस हुआ) और यदि घड़ा बन गया,तो मिट्टी 
उसमें कहाँ रह गई १ लोग सममते है कि मिट्टी स्वरूप से भी रह्‌ 
गई और उसका घढ़ा भी घन गया; और फारण खरूप से है भी 
और नहीं भी है। एक बस्तु रहे भो भौर न भी रहे, यह कब 
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सम्भव है १ ऐसे लोग आत्मा को स्वप्रमितिक स्वम्राह्म कहते हैं ।क्‍ 
जो किसी क्रिया का कत्ता है, वह उसी क्रिया का उठी समय कर्म 
कैसे हो सकता है? आत्मा अपना ही ज्ञान करती है; अथौत्‌ यही 
ज्ञान का कत्तों भी है और कर्म भी है। मानों एक आत्मा दो हो 
गई-कत्तों भी और कर्म भी-जो कि सवंथा अ्रसम्भव जान पढ़ता 
है। ऐसे हो लोग आत्मा को क्षणिक अनेक ज्ञान में  समवेत 
सममते हैं। इन सब विषयों में सत्ता और अभाव, एकल और 
बहुल आदि परस्पर विरुद्ध धर्मो' को लोग एक करने का प्रयतल 
करते हैं। इस विरोध के परिहार के लिये हैगेल ने कहा कि 
विरोध तो वस्तु का खभाव ही है। उससे बचने का प्रयल ही क्यों 
करना चाहिए १ पर हैगेत का मतठीक नहीं। सत्‌ तो खतंत्र 
अन्य सम्बन्ध निरपेक्त, अभाव ओर परिच्छेद का सवंथा विरोधी 
है। सत्‌ तो परिमाण आदि से हीन देश और काल से असंबद्ध 
है । ह॒वेटे का पार्मेनिडीज़ आदि से केवल इतना ही भेद्‌ है कि 
सत्‌ एक नहीं है, अनेक है; और मनुष्य बुद्धि से परे है। अपरि- 
रांम्रिता सत्‌ का खभाव है; इसलिये यदि सत्‌ एक होता, तो 
संसार जैसा अनुभव-गोचर है, वैसा नहीं मालूम होता । पर सतत 
अनेक होने के कारण और अनुभव में सबंदा अनेक सत्‌ आते 
के कारण सब भेद दृश्य होते हैं | यदि हम एक ही सत्‌ पदार्थ 
में बहुत से गुण मानें तब तो विरोध अवश्य है। अनेक सत्त्‌ 
पदायों' के मानने से कोई विरोध नहीं रहता । अनेक विरेधात्मक 
गुणों से पूर्ण दृश्य पदार्थ इन अनेक सत्‌ पदार्थों के योग हैं। यही 
सत्‌ पदाथ वास्तविक सत्ता है, दृश्य वास्तविक महीं । ऐसा मानने 

समवाय, कार्य्य कारण और परिवतेत आदि के विचारों में 
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जो कठिनाई है, वह जाती रहती है #। सब परिवर्तत और 
विचित्रता पदार्थो' के भिन्न भिन्न सम्बन्ध में आने के कारए 
दिखलाई पढ़ती है । 

जब सत्त्‌ देश-कालातीत है, तब फिर यह सम्बन्ध अनेक सत्‌ः 
पदायों में कहाँ होते हैं ? और इनका अधिकरण क्या है? यद्यह 
पद्धा जाय तो केवल यही उत्तर हो सकता है कि बाह्य देश से 
अतिरिक्त कोई बौद्ध प्रदेश है. जहाँ एक सत्त का दूसरे सत्‌ से 
सम्बन्ध होता है। 

वाद्य प्रदेश में दो परमाणु कभी एक बिन्दु पर नहीं रह 
सकते । पर इस बौद्ध प्रदेश में एक शक्ति केन्द्र, अथोत्‌ एक सत्‌ 
दूसरे सत के साथ एक ही बिन्दु पर रह सकता है। इस 
बोद्ध प्रदेश के नियम सामान्य प्रचलित रेखा गणित से नहीं निकल 
सकते । अनेक सतू जब प्रथक्‌ प्रथक्‌ विन्दुओं पर रहते हैं, तव अ- 
संबद्ध कहे जाते हैं; और जब एक बिन्दु पर आते हैं, तब परस्पर 
संबद्ध होते हैं।जब अनेक सत्‌ एक बिन्दु पर आते हैं, तब एक हुसरे 


% यदि एक ही वस्तु में दो गुणों का समवाय हो तो विरोध है। 
किन्तु जब दो पदारथ ही हैं, तथ सम्रवाय केवछ् दृश्य हो गया भौरएः 
विरोध न रहा । काय्य कारण से दो चस्तुओं के सम्बन्ध का अभिप्राय नहीं है, 
वरन्‌ एक ही पदार्थ के भात्मरक्षण भौर उसकी स्थिति के सातत्य कर अथे 
है। इसी प्रकार परिवतन भी एक पदार्थ को दूसरे में बदलता नहीं! परिवतंन' 
भी सम्बन्ध भेद मात्र है। एक ही व्यक्ति अपने पिता केसम्बन्ध में पुत्र है, 
पुत्र के सम्बन्ध में पिता है, ञ्री के सम्बन्ध में पति है और भगिनी के 
सम्बन्ध में भाई है। पदार्थ एक ही रहता है, पर सम्बन्ध बदलने छऐे 
दूसरा दिखाई देने ऊगता है । 
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मेंप्रविष्ट हो जाते हैं।जब एक ही प्रकार के अनेक सत्‌ एक विन्दु, 
'पर इक्ठे होते हैं, तब कोई परिवर्तन नहीं होता। लेकिन जब भिन्न 
शुणवाले सत्‌ एक बिन्दु पर स्थित होते हैं, तब परिवर्तेत भौर 
गुण-बाहुसय दिखाई पढ़ता है । आत्मा एक सतू है।जब यह भन्य 
सत्‌ पदार्थो' से संबद्ध द्ोता हैं, तव इसका अनुभव द्वोता है ! 
आत्मा का दूसरे सत्त्‌ पदार्थों के सस्वन्ध में आता संवेदन दै। 
यह ज्ञाच का मूल है। ह॒थेट ने शक्तियों में पार्थक्य माननेवाले 
पुरानी चाल के मनोविज्ञान ( ए४९०॥।५४ ?5ए०॥००४४ ) का 
खण्ड किया है $। विचारों में परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया का काय 
चलता रहता है। हमारा मानस्रिक जीवन हमारो संविति में ही 
'विशेष नहीं हो जाता । हमारे मानसिक जोवन का बहुत सा 
काये अनुदूबुद्ध श्रवश्या में भी होता रहता है। हमारे मन की सब 
बातें काये कारण अंखत्ा में बेधी हुई हैं। हमारा संकल्प भी इस 
रखता से बाहर नहीं। इसी से वह कारणों के द्वारा पूरे से ही 





& हर्बट के मतसे आता की अनेक शक्तियाँ नहीं हैं, वरत्‌ एक हो शक्ति 
दै। वह शक्ति सतखर्प-क्षण की है। यह शक्ति मिन्न भिन्न परिस्थितियों के 
सन्वन्ध में मिन्न मिन्न रुप से प्रकट होती हुई प्रतीत होती है। जब किसी बाहरी 
'विषय के विशेध में भाक्मा अपना स्वस्वरुप स्थापित करने का प्रयल करती 
है, तमी विचार का उदय होता है। विषय के वैमिद्य के कारण विचार में 
वैमिय प्रकट होता है। प्रत्यक्ष विपय भौर विषयी का सम्बन्ध मात्र है। 
“यदि कोई विचार दूसरे प्रबल विचारों से दब जाता है, तो भाव का उदम 


होता है। इसी प्रकार संकल्प भी एक प्रद्मार से विचार ही है। ये तीनों 
दकियाँ एक ही शक्ति का रूपान्तर हैं। 
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“निश्चित है। हमारे मानसिक जीवन में गणित शासत्र के तियम 
लग सकते हैं; भौर गणित के विषय की भाँति मनोविज्ञान का 
भी विपय निश्चित हो सकता है । 

हर्ट मे अपने मनोविज्ञान के सिद्धान्तों शो शिक्षा विज्ञान में 
जगाया था | इसी से शिक्ताशास्त्रियों में उसकी वढ़ी झयाति है ! 

तल ज्ञान या सत्ता शाश्ष का विषय सत्ता है। इस साधारण 
सत्ता के अतिरिक्त मूल्यों ((37०5) की एक और सत्ता है। 
यह 'ूल्य' सौन्दय और कर्तव्य सस्वन्धी है। कर्तव्य भी एक 
प्रकार से सौन्दर्य्य की संज्ञा में आ जाता है। यह आचार का 
सौन्दर्य्य है । संकर्प के बहुत से सम्बन्ध श्च्छे हैं बहुत से बुरे। 
सब से ऊँचा सामाजिक आदर वह है भिसमें बुद्धि और संकरए 
का पूरा साम्य हो और उस समाज के व्यक्तियों में किली प्रकार 
की अनवन न हो। 

हुवे ने गशित की रीति दशन में भी लगाई; इसलिये इस 
नई रीति के कारण इसके बहुत से अलुगामी हुए । उनमें से 
मुख्य फ्रेड्रिक एंडबर्ड विनेके था । इवेंट के मत से मलुष्य बुद्धि 
के वाह्ष भो कितने पदार्थ हैं; इसलिये यह इस बात को नहीं 
मानता था कि केवल मनोविज्ञान पर सब दशन निर्भर है। 
अनोविज्ञान और सचा-शाज्ञ दोनों को मिलाकर दशन के तत्वों का 
तिश्वय करना हट का उद्देश्य था। विनेके ने मनोविज्ञान ही 
मुख्य समझा । सभी दर्शन मनोमूलक है। मन से बढुकर वंया, 
अन के भतिरिक्त वस्तुतः कोई अमाण है ही नहीं। पिनेेे के 
अनुसार इसलिये मनोविज्ञान (?०॥००४%) के तत्वों का 
अन्वैषण करना ही क्षरशनिक का एक मात्र काये है। वेकन, लोक, 
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धाम आदि अगरेज दाशनिकों का अनुसरण करता हुआ विनेके 
मानता था कि अनुभव के अतिरिक्त और कोई प्रमाण नहीं है। 

हबेट के मत से आत्मा सत्वरूप, निविकार, श्रपरिणार्म; 
और निर्गुण है। यह शुन्यात्मवाद विनेके को अच्छा नहीं लगा । 
बिनेके के मत से संवित्‌ और गति आत्मा के प्रथम गुण है: 
इसलिये इच्छा और कृति भी झआात्मा के गुण हैं । इसी इच्छा 
के कारण चेतन शक्ति बाह्य वस्तुओं के अ्नन्वेषण में रहती है; 
क्योंकि इन वस्तुओं के सम्बन्ध से आत्मा के गुणों का विकास 
ओऔर उपचय होता है। इन बातों से ऐसा मातम होता है. कि 
विनेक्रे के चित्त में विकासवाद का कुछ भास पहले ही उठा था। 
उस समय जपनी में मनोविज्ञान का वैज्ञानिक रीति से अभ्यार्ू 
प्रचलित नहीं था; इसलिये बहुत दिनों तक विनेके अप्रसिद्ध 
दाशनिक रहा। उसके थोड़े काल पश्चात्‌ से जर्मनी करपना के 
खप्म से उठकर देशान्तरों के सदश विज्ञान की आवश्यकता को 
सम्मभने लगा है और दुंडट (५/५90॥) आदि बढ़े बड़े मनोविज्ञाद' 
शाञ्री वहाँ हुए; और लोगों को विनेके का भी परिचय धीरे 
धीरे होने लगा था। 

अब यहाँ थोड़े समय के ज्िये जमनी को छोड़कर फ्रांसः 
ओर इंगलेर्ड के दर्शन का वृत्तान्त दिया जाता है । 


सातवों अध्याय 
प्रत्यक्ष ज्ञानवाद 


कारट के समय से कुछ पहले ही से दशन में दो प्रकार के, विचार: 
चले आते थे। जमनी में करपना प्रधान दाशनिक ( ए०राशा- 
(6 ?॥॥]0509॥85 ) थे । इंगलैए्ड ओर फ्रान्स में अनुभवा- 
श्रित निश्चित ज्ञानवाद का प्रचार था | इन दोनों शाखाओं की: 
समाप्ति एक वार हो चुकी थी | कोंडिलेक और यम ने प्राकृतिक 
दर्शन की समाप्ति कर दी थी; और हैगेल ने कल्पना-अधान देर" 
का अंत किया था। कस्पना-प्रधान दशेन का उद्देश्य यह था कि- 
अन्तःकररु के धर्मों का अन्वेपण करके क्रम से हम लोग वाह्न तलों, 
का खभाव जान सके | हम लोगों ने ज्ञाता की एकता पर अधिक- 
ध्यान दिया; और ज्ञेय में जो वास्तव अनन्त भेद हैं, उनकी उपेक्षा ' 
की। प्रत्यक्ष ज्ञानवादियों ने बाह्य वस्तुओं के अनुभव पर अधिक- 
ध्यान दिया; और वे सममते थे कि ज्ञेय तत्वों का निश्चय करः 
पश्चात्‌ तद॒नुसार ज्ञाता का निश्चय हो सकेगा । सौ वर्ष से कुछ 
अधिक हुए कि इंगलैण्ड और फ्रांस में पुनः कौरिडलेक और धरम के 
दर्शन का उब्जीवन हुआ | प्रत्यक्ष ज्ञानवाद को यह प्रवृत्ति फ्रांस 
में पुनः कैम्ट से तथा इंगलैण्ड में मिल से आरंभ हुई । 
कौम्ट--आगर्ट कौम्ट का जन्म मोंपेलियर रामक नगर में हुआ. 
था | यह लड़कपन ही से बढ़ा बुद्धिमार्‌ था। इसकी शिक्षा एक- 
विज्ञान-शाला में हुईं थी। सेन्ट साइमन आदि विद्वानों के साथ छः 
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“इसे बहुत लाभ हुआ | इसके मुल्य ग्रंथ का नाम प्रत्यक्षवाद 
[00॥58 6६ ?॥]॥0509॥6 ?०४४४९) है। अठारहदी शताददी 
में केप्तर, न्यूटव आदि वैज्ञानिकों के परिश्रम से विज्ञान के जिन 
नए विषयों का आविभोव हुआ था, उन वैज्ञानिक तत्वों को परस्पर 
“मिलाकर उनके अनुसार दाशेनिक विषयों को ठीक करना इस 
.दाशमिक का उद्देश्य था। जीवन की अन्तिम धवस्था में इसने 
एक मिरीश्वर धम का भी प्रचार किया था जिसके कुछ अहु- 
गामी कई देशों में हुए। परपर प्रेम से रहते हुए नियमपूवेक 
“उन्नति करना ही इस धर्म का उपदेश था । 
जैसे कास्ट ने समस्त मानव इतिहास को तीन समयों में 
बाँट था, मैसे ही कौम्ट ने भी किया । इसका कथन था कि पहले 
-सतुष्य पौराशिक बुद्धि के थे और देवता, भूत, प्रेत आदि की 
करपनाओं से संसार को सममने का प्रयत्न करते थे। उसके 
“बाद दाशनिक समय भाया, जिसमें यह साधन करने की चेष्टा 
हु कि एक ज्ञान के अधीन समस्त ज्ेय है। अन्त में अब 
वैज्ञानिक समय आया है, जब किसव लोग अछुभव और 
“परीक्षा के द्वारा, न कि सूखे छुतकों अथवा करपना से, वस्तु के 
निश्चय में प्रवृत्त हैं।इन तीनों अवस्थाओं में बहुत सी 
अवान्तर दशाएँ भी हैं। पौराणिक अवस्था में सव से पहली नीच 
दशा वह है जब कि लोग काठ, पत्थर, टोटका, टोना आदि 
“सब में मनुष्य को सी बुद्धि और शक्ति सम्रमते हैं और अपनी 
"सहायता के लिये उन्हें पूजते हैं. । इसके बाद देववाद चलता है 
“जिसमें यह माना जाता है कि आकाश में बड़े प्रचए्ड दिव्य देवता 
है, जो सभी स्वेज्ञ और सब शक्तिमान्‌ हैं; सब्र को उनकी पूजा 
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करनो चाहिए । फिर सब से उत्तम एक देव, स्वज्ष, स्व शक्तिमान" 
है, ऐसा एकेश्वर वाद चलता है। यही एकेश्वर वाद की दशा 
पौराणिक अवस्था की उत्तम दशा है। ऐसे ही दाशनिक अवस्था" 
में भी पहले अनेक शक्तियाँ मानते हैं। फिर सब शक्तियों को” 
एक ज्ञान शक्ति स्वरूप मानने का प्रयत्न होता है । अन्त में 
वैज्ञानिक अवस्था आती है जिसमें खतंत्र कारणों का अन्वेषण" 
छोड़ दिया जाता है भौर “देवताओं ने संसार बनाया अथवा “यह 
संसार ज्ञान शक्ति के अधीनहै” आदि इनवातों का उत्तर असंभाव्य- ' 
सममभकर यह अन्वेपण किया जाता है कि चाहे जैसे संसार 
हुआ हो, पर वह किन नियमों के अनुसार चलता है। क्‍्यों' 
और किसने संसार या संसार के नियमों को बनाया, यह मनुष्य कभी 
जान नहीं सकता | एराण और तक दोनों इन विषयों में व्यथ 
भूले हुए हैं । किन नियमों के अनुसार संसार चल रहा है, इसी का 
अन्वेपण संभव है; और यही अन्वेषण मनुष्य की बुद्धि का 
रंध्य है। क्यों प्रथ्वी सूय के चारों ओर चलती है, क्यों सूर्य 

से प्रकाश होता है, अन्धकार क्यों नहीं हो जाता, आदि प्रश्नों का. 
यथाथ उत्तर कभी नहीं दिया ज़ा सकता। पर कितनी देर में” 
सूर्य की प्रभा पृथ्वी पर आ सकती है, पृथ्वी की गति किसः 
दिशा में कितने घंटे में कितने कोस होती है, आदि बातों की 
परीक्षा मनुष्य भले द्वी कर सकता है ओर थोड़े भ्रम से इन प्रश्तों 
के उत्तर भी निकाल सकता . है। 

सभी विज्ञान कभी न कभी पूर्वोक्त तीनों अवस्थाश्ं में पढ़ते 
हैं। पहले गणित पुराण से खतंत्र हुआ |फिर क्रम से ज्योतिष, 
पदार्थ विज्ञान, रसायन शात्र, जीवन शास्र, समाज शात्र 
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"आदि पुराण और दरशन के सम्बन्ध से खतंत्र हुए हैं। 
इस शार्तों की आलुपूर्वी नियमालुकूल है। गणित खब से 
“पहले आता है। इसका विषय ओरों की अपेत्ता बहुत साधारण है 
और इसका लगाव भी बहुत दूर तक पहुँचता है। यह और सत्र 
-शात्रों की अपेत्षा निश्चित मित्ति पर है। जेसे जेसे हम इन 
शाद्ों की श्रेणी में ऊँचे जाते हैं, वेसे ही वैसे विषय संकीण होता 
“जाता है और निश्चयता की सात्रा घटती जाती है। 
कौम्ट के अनुसार मनोविज्ञान ( ?57८॥००९४ ) खतंत्र 
शास्त्र नहीं है, क्योंकि मन की परीक्षा मन ही से नहीं हो 
न्सकती | सब से मुख्य सामाजिक शाज्ल है जिसमें समाज के 
आचार व्यवहार की परीक्षा की जाती है । सभी विज्ञानों 
में दो अंश हैं--स्थिति के नियम और गति के नियम 
(8६४08 ४86 0978॥708)। जिस प्रकार सम्प्रति समाज की 
'स्थिति है, उसका वृत्तान्त स्थिति विभाग में दिखाया जायगा; और 
जिस प्रकार सांप्रतिक अवस्था से समाज उन्नति की अवस्था को 
"पहुँचाया जा सकताहै, उसका विवरण गति भाग में होगा! 
सामाजिक स्थिति--फिसी सामाजिक दशा को यदि एकाएक 
फोई बदल देना चाहे तो यह नहीं हो सकता। किस प्रकार एक दूसरे 
के साथ बतोब करने से क्या लाभ होगा, इस विचार से मनुष्यों 
"ते सामाजिक स्थिति खीकार की, ऐसा कहना असंगत है; क्योंकि 
जब तक कुछ हे सामाजिक व्यवहार न होने लगे, तव तक 
| अप के अर सकता है। इसलिये मलुष्यों में 
निशा वर जे आर अर जिस के कारण सामा- 
मनुष्य उसकी हानि और 
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जाभ समझ; सकता है। जैसे और विषयों में पहले नियम 
फी प्रवृत्तिऔर तब ज्ञानहोता है, वैसे यहाँ भी समझता चाहिए ! 
जब से जन्तुओं में लिड् भेद हुआ और बच्चों के पालने की 
चिन्ता हुई, तभी से संसार में सामाजिक प्रवृत्तिणँ होने लगीं । 
तथापि श्राज भी मलुष्यों में स्वार्थ सर्वथा हटा नहीं है और ने 
उसको हटाने की आवश्यकता है। फेवल प्रेम और सहानुभूति 
बढ़ाने से ही समाज का उपकार हो सकता है। गाहसस्‍्थ्य जीवन 
सामाजिक जीवन का मूल है। यहीं से प्रेम/और सहाजभूति का 
आरम्भ होता है । 
सामाजिक उन्नति--जैसे मनुप्य के विचारों में तीन अवर्थाएँ 
फद्दी गई हैं--पौराणिक, दाशनिक और वैज्ञानिक--बैसे ही 
उम्ाज में तीन अवस्थाएँ आती हैं--युद्धावस्था, विवाद्वस्था और 
धद्योगावस्था (अथात ऋलि, द्वापर और कृत युग) | सव से नोच 
युद्धावस्था है जिसमें बलवान्‌ निवेल्ों को गुलाम बनाकर गृहकाय 
घलाते हुए स्॒यं एक दूसरी जाति से युद्ध कर अपनी उन्नति 
फरना चाहते हैं। इस अवस्था में शक्ति और संघटन ही उन्नति 
का मूल है! दूसरी अवस्था विवाद की है, जिसमें युद्ध कम होने 
लगता है और कचहरी के मंगड़े अधिक बढ़ते हैं। इस अवस्था 
में तोपों के चदले वारिस्टरों की बहस और शज्ाशत्र के बदले 
शालाथ, दृव्य और झूठे इजुद्दारों का खूब उपयोग होता है। 
इसी अवस्था में आजकल वहुतेरी जातियाँ और बहुतेरे देश हैं। 
इस अवस्था में राजनीतिक अधिकारों पर अधिक जोर दिया 
बला है । यह एक अभाव की अवस्था है। दतीय अवस्था ( जो 
मे है ) उद्योगावस्था है और यही मालुषी अवस्था है । इस 
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अवस्था में. न तो मारकाट की ओर प्रवृत्ति द्वोती है श्रौर न ढक 
के माड़े में लोग परेशान रहते हैं। किन्तु सभी अपने कत्तत्यो 
में तर रहकर अपनी और अपने साथियां की उन्नति करते हू । 

इस अवस्था में वैज्ञानिक विशेषज्ञ शात्रों लोग नाना प्रकार 
के अनुसंधान और गवेपणाएँ करेंगे। समाज मठुष्यता का आर 
जा रहा है। महुष्यता ही समाज का मुख्य आ्रादश 

गाल ने अपने मस्तिष्क शास्र ( ?07८70०४ ) में लिखा' 
है कि मत्तिष्क के आगे के हिस्से में वात्सस्य ओर सद्दालुभूति 
रहती है भौर मेरुद्‌रड के समीप पीछे के हिस्सों में जबरदस्ती 
ओर भगड़े का समावेश है। यदि इस वैज्ञानिक के मत से देखा 
जाय, तो यही माछम होता है कि मलुप्यों में मत्तिष्क के आगे का 
हिस्सा अधिक उपचित है; इसलिये मनुष्य की वात्सस्य, सहानुभूति 
और सामाजिक जीवन की और अधिक प्रवृत्ति होनी चाहिए। 
ययपि ल्षौग्वार्क के विकास बाद से कौम्ट का विरोध था, तथापि 
इस विषय में उससे ऐक्य था कि अभ्यास के द्वांरा मनुष्य की 
वात्सल्य आदि उत्तम प्रवृत्तियाँ बढ़ती हैं और अनभ्यास तथा 
अनुपयोग से नीच भ्रवृत्तियाँ घटती हैं। 

कौम्द के मत से ज्ञान का मुख्य खरूप सम्बन्ध ग्रहण है। 
सम्बन्ध रहित विशेष वस्तु के अनुभव को ज्ञान नहीं कह सकते; 
ओर न नए अनुभव से विना सम्बन्ध मिलाएं किसी बात का 
निश्चय हो सकता है। प्रमेय विपयों के पारस्परिक सम्बन्ध का 
नियम हूँढना ज्ञान का मुख्य उद्देश्य है। जोग पौराणिक और 
दाशनिक अवस्थाओं में यह उद्देश्य ठीक तरह से समम नहीं 
सकते थे। अब वैज्ञानिक अवस्था में इसका अन्वेषण हो सकता है। 


नी 
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प्रमेयों का उबन्ध दो प्रकार का है--एक समकालिक और 
ओर दूसरा क्रमिक | समकालिक सम्बन्ध स्थिति के नियमों के अनु- 
सार होता है और क्रमिक सम्बन्ध गति के नियमों के अनुसार । 
परीक्षा और अनुभव से सम्बन्ध के नियमों का अन्वेषण संभव 
है; केवल ध्यान से नहीं, जैसा कि दार्शनिक लोग सममत्ते हैं ।. 
दाशनिकों ने स्वतंत्र सबन्धातीत सत्ता पर विचार करना अपना 
मुख्य उहेश्य समम्का था। पेज्ञानिक लोग सब ज्ञान को सम्ब- 
न्याधीय ( १०४२९ ) भथोत्‌ सम्बन्ध ज्ञान कहते हैं। खतंत्र 
सत्ता को ये लोग निद्रमाण सममते हैं। विज्ञान से यह प्रमा- 
शित हुआ है कि समकालीनता और क्रमिकता रूप प्रेमेयों के 


, जो संबन्ध हैं, उन्हीं का ग्रहण मनुष्य को हो सकता है। सब 


प्रमेय का ख्वतन्त्र आदि कारण क्या है, इसका ज्ञान असंभव है । 
दूसरी बात यह है कि हमारा सम्त्त ज्ञान हमारे शरीर और उस-' 
की वर्तमान दशा के अधीन है । इस कारण ज्षान के लिये प्रमेयों. 
के परस्पर संवन्ध और उत्तका इन्द्रियों से सम्बन्ध आवश्यक है; 
और सतंत्र सम्बन्धातीव सत्ता, जो न किसी मय से न प्रमाता 
की इन्द्रियों से सम्बद्ध है, सवेथा अप्राध्न है; ओर उसके अन्वेषण 
था ज्ञान की तृष्णा मर मरीचिका में प्यास बुसाने की आशा 
केतु्यहै। 

समाज-शास्र, जीव-शास आदि सभी वैज्ञानिक शास्रों से यही ' 
सूचित होता है कि ज्ञान सम्बन्धाधीन है | सम्बन्ध ज्ञान ऐति- 
हासिक है| मनुष्यों की किस क्रम से उन्नति हुई है, सम्पूर्ण 
संसार ही किस प्रकार बतमान दशा में पहुँचा है, यह इतिहास 
ज्ञान ही से जाना जा सकता है। 

१६ 
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समाज का सुधार फौम्ट का मुख्य उद श्य था। भरलुष्यठा 
को इसमे उन्नत समाज का आदर माता था। इसी विचार के 
आधार पर इसने अपने अन्तिम दिलों में मनुष्यतों का घम 
निकाला था। पेरिस को यह इस धम का केन्द्र बचाता चाहता 
था । इस धर्म में मनुध्यता की स्री द्वारा पूजा बताई गई है। स्री फो 
मलुध्यता का संकेत माना है। इसमे सेवा और प्रेम मुख्य धर्म माने 
हैं। ईश्वर और अमरत्त का स्थान मनुष्यता ले लेती है । मनुष्य 
मरते रहें, किन्तु मलुष्यता ईश्वर की भाँति स्थिर भौर श्रमर है । 
इस प्रत्यक्वाद में किसी प्रकार के धर्म और भाव का 
आता एक प्रकार का विरोध है; किन्तु यह विरोध मनुष्य में धम 
की आवश्यकता का योतद है। 
मिल-कम्ट के अनुयायियों में प्रधान इंगलैएड का दाशेनिक 
मित्र था। इसका पूरा नाम जॉन स्टुअटे मिल था। इसका जन्म 
लण्डन नार में हुआ था इसका पिता जेम्स मिल मनोविज्ञान में 
निपुण था। स्टुअट मित्र की शिक्षा प्रायः उसके पिता के हाथ 
से सस्पूण हुई। बचपन ही में इसने कई भाषाओं और कई 
: शाल्षों का अध्ययन किया था । दशन में यह मर, फ्ौम्ट और 
छापने पिता का अनुगामी हुआ और धर्म सम्बन्धी विचारों में 
यह वेन्थम्‌ के उपयोगिता वाद ( एध्षात्शाह्णा )ैका 
अनुगामी था। 
तके शाल( 59एशशा। ० [.020 ) और हेमिस्टन के दाश- 
तिक विचारों को परीक्षा ( िश्ाा॥8भ07 6 छ्ल्‍60778 
90॥08०9॥9 ) ये दो इसके मुख्य पंथ हैं । इसने उपयोगिता 
वाद, अय-शात्र आदि पर और भी कई अंथ लिखे हैं। एम के 
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प्रमेयवाद ( /2॥07278/87 ) भौर अपने पिता के विचार- 
संगत प्रधान मनोविज्ञान (855008007 ?5ए०॥००३४ ) छो 
ठीक मानकर स्टुअट मिल' मे अनुभव को एक मात्र ज्ञान का 

मूल माना है । 

वाह्म वस्तु के संवन्ध में मिल का कहना है कि हम केवल हृदय 

को जानते हैं। हमको अपने संवेदनों का ज्ञान होता है। यह इसका 

आधार रूप एक द्रव्य भी मानता है। उसको यह संबेदनों का 

फारण कहता है; परन्तु वह क्‍या पस्तु है, इस विपय में वह इतना 

ही फहता है कि वह हमारे संवेदनों की स्थायी संभावना है; अथौत्‌ 
जब हम उस ओर ध्यान देंगे, तभी हमको ऐसे संवेदन प्राप्त 

होंगे। ऐसा कहने से मिल का यह भी श्रमिप्राय है कि मूतत द्रव्य 

छा ज्ञान सहज ज्ञान नहीं है। यह ज्ञान सहसीों वर्षों के अखंड 

अनुभव का फन्न है। बार वार एक ही चीज को कुछ परिस्थितियों 
में देखकर यह प्रतीति होने लगती है. कि यह चीज़ इन परिस्थि- 

तियों के प्राप्त होने पर दिखाई पड़ने लगेगी। विचार-संगति द्वारा 

संबेदनों की पुनरावृत्ति की प्रतीक्षा करमा ही मूतदरत्य अथवा 

संेदनों की स्थायी संभावना का भूल है। भीतरी द्वव्य के 

विपय में भी मिल का ऐसा ही मत है। मन के सम्बन्ध में भो , 
हमकों फ्रेवल दृश्य का ज्ञान होता है। मानस द्रव्य की भी 

विचार संगति के आधार पर व्याख्या की जाती है। किन्तु इस 

प्रकार की व्याख्या में जो कठिनाइयाँ पड़ती हैं, उनकी मिल 

स्वय॑ स्वीकार करता है; किन्तु उनके कारण वह विरुद्ध पक्ष को 

मानने के लिये वैयार नहीं है। थदिं हम मन को विचार तथा 

भावों की परंपरा मानते हैं, तो हमझो उसके साथ यह भी कह्दना . 
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पढ़ेगा कि वह अपना भूत और भविष्य भी जानता है; अबाद्‌ 
ज्ञण प्रतित्तण बद्लनेवालो चीज को पिछले छेणों एवं प्रागे की 
संभावनाओं का ज्ञान है। ऐसी अवस्था में दो ही बातें हो सकती 
हैं। या तो सन को इस परंपरा से खतंत्र मानें ( जैसा कि स्वतंत्र 
आत्मा सानमेवाले मानते हैं) या यह मानें कि सिलसिला द्वी इस 
बात का अतुभवकर सके कि में सिलसिला हूँ। यद्यपि यद् वतलाना 
कठिन है कि मिल के कथनानुसार किस प्रकार एक सिलसिले 
का कोई ज्ञण अपने को घिलसिला जान सकता है, तथापि फ्रिसी 
नकिसी प्रकार से ऐसा हो जाता है। थोड़े शब्दों में यह कि मिले 
सिलसिले से अतिरिक्त कोई स्वतंत्र आत्मा नहों मानता । 

वैज्ञानिक परीक्षा का भुख्य उपाय आगमन द्वारा व्याप्तिमह 
है.। अनुमान में भी मुख्य व्याप्तिमह ही है। जहाँ धृश्रां है, वहाँ 
आग अवश्य है, इतता कह देने ही से इस सामान्य व्यप्िम्रद के 
जितने विशेष- उदाहरण हैं, वर्तुतः वे सथ इसके अन्तर्गत हो 
गए । केवल स्पष्ट रूप से इसके झदाहरणों को दिखाना ही 
अनुमान है। एक विशेष ज्ञान से उसके आधार पर बनी हुई 
व्याप्ति द्वारा दूसरे विशेष ज्ञान का होना ही अनुमान का 
खहूप है | 

जब लड़का एक वार आग से हाथ जला लेता है, तो फिर 
आग देखने से उसे जलने का स्मरण द्ोता है और वह सममता है 
कि जब जब आग का रपश होगा, तब तब हाथ जलेगा । विशेष 
व्याप्रिपहों का मूल प्रकृति की एकरुपता में, अथोत्‌ कार्य-करण 
भाव को सवव्यापकता में, विश्वास है।यह विश्वास भी अनुभव- 
मूलक ही है । सलुष्य देखता है कि बिता कारण कोई कार्य नहीं 
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होता; और अनुभव से यह भी मालूम होता है कि यदि प्रतिबन्धक 
न हो, तो कारण से कार्य अवश्य होगा । इसी कारण आग से 
एक बार जलने पर फिर भी जलते का भय अवश्य होता है । 
प्रकृति के एक-रूप्य में यही विश्वास सत्र से बढ़ा व्याप्तिमह़ है 
जिसका बांधक अभी तक किसी को नहीं मिल्रा। इसी व्याप्ति 
के आधार पर और सब अनुमान होते हैं। 

मिल ने कार्य कारण भाव की परीक्षा के लिये चार प्रकार 
निकाले हैं-(१) अन्वय रीति, (२) व्यतिरेक, (३) सहभावी परिषतन 
ओर (४) पारिशेष्य क। ये नियम संक्षेप से नीचे दिए जाते हैं । . 

(१) यदि फिसी [विषय के अनेक उद्धाहरणों में और 
सत्र वातें भिन्न होने पर भी फिसी एक वात की समानता पाई 
जाय, तो उस बात का उस विषय से कार्य कारण सम्बन्ध होना 
सम्भव है । 

(२) यदि दो ऐसे उदाहरण हों जिनमें से एक में अन्चे- 
प्टव्य द्रव्य वर्तमान हो और दूसरे में न हो और उन दोलों में 
किसी एक ही विपय का भेद हो और सब विषयों में साम्य हो, 
तो जिस विपय में भेद है, वही अन्वेट्ठव्य दृश्य कारण या काये 
हो, ऐसा संभव है। ये दोनों नियम एक साथ मिला भी दिए जा 
सकते हैं। इन दोनों को मिलाकर एक और नियम इस प्रकार का 


# इन रीतियों के अंगरेजी में नाम इस प्रकारहैं--() (०६08 | 
#27९6॥शां, (2) ॥॥९४॥06 0 0/078708, (3) १४९६४0६ 0( 
(0090077(४7:५०४०90॥8, (4) ॥(९६४०( 06 ९४६६४, 
पहली औरदूसरी के योग परे एक भौर रीति भी बनाई गई है । उसको 
भा ॥९४॥0( ४ 427९श॥६४॥६ ४74 0।/०8॥08 कहते हैं। 
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शोता है-यहदि धतेक पदाहरणों में, जिनमें भलष्ट्य धरय ए 
मात्र हो, कौर एक ही विषय वर्तमान हो श्र दूसरे उदाइसएँ 
लिममें कि अन्वेष्टव्य दृश्य नहीं है। वही विषय न धो, तो बह 
विषय अन्वेषरव्य दृश्य का कोरण या काये है । इसको अन्य 
व्यक्तरिक नियम कहते हैं। ३2० 

(३) यदि दो घटनाओं, स्थितियों या पदाथा में एस 
सम्पस्ध हो कि एक के परिवतेगों के साथ ही नियमित रुप 
से दूसरे में भी परिवततन हों, तो घवनाएँ, स्थितियों या पार 
एक दूसरे के कार्य या कारण हैं. अथवा दोनों किसी दूसरी 
एक ही बसतु से काय-कारण-भाव सम्बन्ध के दवाएं सम्बद्ध है! 

(४) अन्तिम अथीत्‌ पारिशेष्य नियम यह है क्ियदि किसी दृश्य 

की पूर्ववतिती घटनाओं में से छुछ का उस दशन के झुछ भागों 
के साथ कां्य-कारण-सखन्ध, पू व्याप्तिगरहटं द्वार, निश्चित 
है चुका हो, तो उन पूर्व-बर्तिनी घटनाओं के शेष भाग का उस 
दृश्य के शेष भाग के साथ काय्ये छारण सम्बन्ध हो गया | 

आचार के विपय में मिल वेन्थम का 'अनुगामी था वह 
भी इसकी भाँति सुखवादी था। जिसमें सव | सुख हो, वही भ्रेय 
है, वही करतव्य है, इस बात को मानते हुए मिल का बेंयम से 
मुख्य हपसे दोबातों में भेद था। वेन्थम सुखों में तीव्रता, छिरता, 
निश्चयता, मिकटरथता आदि परिमाण सम्बन्धी भेद मानता।था, ' 
किन्तु मिल ने सुखों में गुण भेद माना है। इसके मंतर से काव्य- 
वला-सुख, गदूदे तकिए में आराम से सोने के सुख से श्रेप्तर भोर 
रपदेय है। संतुष्ट पंडित भ्च्छा है। मित्र भौर बेन्‍्धम दोनों ही 
उपयोगिता का सिद्धान्त “अधिकांश लोगों का भधिक सुख मामहे. 
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हैं; परन्तु दोनों के मत से पराथ साधन का आधार मिन्न है। 
बैन्थम के अनुसार पदार्थ का भाधार खाथ में है।- मिल के मत 
से मनुष्य जाति में ऐक्प की जो खामाविक इच्छा है, वह इसी 
के आधार पर है । 

मिल का उपयोगितावाद सुखों में गुण भेद के कारण बुद्धि- 
वाद की ओर भुका हुआ है। मित्न का यह सिद्धान्त उधके और 
सिद्धान्तों के साथ असंगत सा मादम होता है; किन्तु यह 'असंगति 
उसकी सत्यग्रियता की द्योतक है। मिलन का धपयोगिताबाद 
यय्यपि दाशनिक रीति से ठीक नहीं बैठता, तथापि वह साधारण 
लोगों के लिये कर्तेव्याकतत्य की कसौटी है और वह इंगलिस्तान 
में सामाजिक उन्नति का मुख्य प्रवत्तक रहा है। समाज, राष्ट्र 
तथा खियों के विषय में मित्र के बहुत उदार विचार थे। उसका 
कहना है कि स्त्रियों को पराधीन रखने में जितनी हाति ल्तियों 
की नहीं है, उससे अधिक पुरुषों की है । 


आठवों अध्याय 


विकास वाद 


आज से प्रायः सौ वरस पहले श्रूसबेरी में ढावित का जन्म 
' हुआ था | विज्ञान की ओर चास्से ढाविन को खामाविद प्रवृत्ति विशे 
पतः जाव शात्र के अभ्यास से हुई। जब यह इफ्मीस बाईस दर 
का हुआ, तो बीग्ल नाम के जहाज पर इसने प्रथ्वों के घारों भोर 
यात्राकी। दूर दूर के दापुओं के रहनेवाले एक ही जाति के जन्‍्तुश्ों 
में. अनेक छोटे छोटे भेद पाकर इसे बड़ा झाश्र्य हुआ कि क्‍या 
कारण है कि एक ही जाति के जन्तुओों में इतना अन्तर पड़ा | 
इसी विचार में ढावित पड़ा था कि प्राणी-वृद्धि पर लिखे हुए 

प्रबन्ध इसके हाथ लगे। उन लेखों में मेलूथस ने यह दिखलाया 
था कि प्राणियों की संख्या खमावतः इतनी बढ़ती रहती है कि 
यदिजीवन के विरोधी अनेक|रपट्रव न होते, तो किसी जन्तु को खाने 
फोन मिलता और रहने को प्रृथ्वी पर जगह न मिलती | 
मेलूथर के मत से जीव-धारियों की संख्या ९ । ९ ४, ८, १६ के 
हिसाब से गुणोत्तर श्रेणी ( 5९०॥४7०४ ?7027658॥07 ) 
में बढ़ती है; और खाद्य पदार्थों की संख्या १ १९,३।४, ५ के हिसाब 
से व्यक्त श्रेणी (॥0्ावम०] 97087९६४0॥] में बढ़ती है । 
लढ़ाइयों, वीसारियाँ और संघण आदि कारण जीवधारियों की 
दिन दूनी रात चौगुनी वृद्धि को रोककर इन को संख्या को उचित 


परिमाण से बाहर नहीं जाने देते | पर यह मत आज कल सर्े- 
मान्य नहीं है । 
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इस बात को पद़कर डाविन के चित्त में भाया कि यदि 
ऐसी वात है, तो जीवन की इस प्रतिद्वन्द्विता में उन्हीं प्राणियों 
के बचने की संभावता है, जिन्हें किसो कारणवश ऐसी शारी- 
रिक रचना या शक्ति प्राप्त हो कि विशेष प्रदेशों में तथा और 
जन्तुओ्ों की श्रपेत्षा प्राण बचाने का उन्हें अधिक सुभीता हो । 
जिन जन्तुओं को ऐसा सुभीता नहीं होगा, वे नहीं बच सकते | 
इस प्रकार जो जन्तु किसी कारणवश अपने विशेष निवास 
स्थान के योग्य शरीर रखते होंगे, उन्हीं की सन्‍्तानें भी बढ़ेंगी। 
औरों की जाति या तो नष्ट हो जायगी या और कहीं जाकर रहेगी, 
जहाँ उनके लिये ठीक सुविधा हो। इसी योग्यतम की रक्षा 
( 8770४8]०। !6 7/6/68६ ) वाले सिद्धान्त की घुनियाद पर 
डाबिन ने अनेक प्ंथ लिखे, जिनमें से मुख्य जात्वन्तरों का मूल 
( 0४9 ० 8/806४ ) और भनुष्य की उत्पत्ति | 0680शाएा 
| ॥2॥ ) हैं। प्रति्ंद्विता प्रकृति का एक नियम है। यह नियम 
शाश्षत और घावत्रिक है। यह प्रतिहन्द्रिता प्राणियों की अति 
वृद्धि से होती है, यही जीवन संग्राम ( 9078288 0 ९8 
९॥०८ )का मूल है। बलवान निर्वे्ों को नष्ट कर अपने को त्थित 
रखते हैं $। इसलिये जिन प्राणियों में जीवन रक्षा के लिये 
अपने को परित्थिति के अहुकूल बनाने की शक्ति होती है, 
श्र्थात्‌ जैसी अवस्था भावे उसी के अनुसार जो प्राणी अपने 
5 2 8 बन मनन लक 
& इस सिद्धान्त की झलक नीचे के छोड में पाई जाती है-- 
सहस्तानि सहस्तानाम्‌ पदानि चतुष्पदास्‌ 
फछगूनि तत्न महतां जीवो जीवस्य जीवनम्‌ ॥ 
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खमाव में परिवर्तन कर सकता है; वही बंचता है. और संतान 
वृद्धि भी कर सकता है। 

इस जीवन संप्राम (90726 00 ७४ॉ४/९708 )के 
द्वाग गुरों में मिन्न मिन्न परिस्थितियों के अलुसार भेद होते 
गए; और वे भेद पर्परानुगत होने के कारण पुष्ट होते गए। 

इसी प्रकार अवस्थानुरुप परिवर्तन होते गए है और प्राणियों 
' की मिन्न जातियाँ संसार में प्रकट हुई हैं, किन्‍्हें लोग भिन्न सृष्टि 
तथा खततंत्र सममते हैं। 

इस विकास घिद्धान्त के निश्चय के लिये पहले तो 
डावित को अपनी यात्रा में अनेक जन्तुओं का निरीक्षण करना 
पढ़ा । फिर सैर्थस का मंथ पदुकर संतान-बृद्धि की खाभाविक 
झति प्रवृत्ति से प्रतिदवन्द्रितका अनुमान हुआ । उसके बाद प्रति- 
इन्द्िता के कारण प्रकृति में जो योग्यता निधोरण या चुनाव 
(५४४४:४! 520९०४०॥) होता है, भयोत्‌ प्रकृति योग्य व्यक्तियों को 
घुनकर उनकी रचा करती है और भ्योग्य या असमय व्यक्तियों 
की पपेत्ता करती है, जिससे अन्त में उनका नाश हो जाता है, 
इस विषय की अनुभव के द्वारा परीक्षा करनी पढ़ी। वेज्ञातिक 
सिद्धान्तों के निश्चय में ये ही दीन मुख्य व्यापार हैं-निरीक्षण, 
अनुमान और परीक्षा। डावित ने निरीक्षण और श्रतुमान 
किस प्रकार किया, यह ऊपर कहा गया है। परीक्षा में डाविन को 
चार बातों से सद्दायता मिली । घोड़े, भेड़ आ्रादि जन्तुओं को '“ 
पालनेवाले अपने मतलब के लायक जन्तुओं का संग्रह कर सके 
उस से मिन्न प्रकार के व्यक्तियों को छाँते जाते हैं; भोर इस तरह 
इच्छानुहुप जाति वेभिय उत्पन्न कर लेते हैं। दूसरी बात यह है 
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कि जिन पशु, पत्ती आदि की जातियाँ नष्ट हो गई हैं, उनका 
वर्तमान जातियों से बहुत सादश्य दिखाई देता है। भेद प्रायः इतना' 
ही रहता है कि नट्ट जातियाँ वैसो उत्तमता को प्राप्त न थीं, जैसी 
कि वतंमान जातियाँ हैं। पृथ्वी पर जितनी जातियाँ हैं, उनमें 
पारस्परिक साहश्य तीसरा प्रमाण है, जिससे हम लोग समझ सकते 
हैं कि किसी समय छोटे जन्तुओं की एफ ही कोई जाति पृथ्वी 
पर थी निनके सूक्ष्म श्रंडे | बीज जलवायु आदि के प्रवाह से 
समस्त भूमएडल पर फैले, जिनसे विकास क्रम से खय॑ वर्तमात 
जातियाँ निकली हैं | विकास की साधक चौथी बात यह है कि 
गर्भावस्‍था में प्रायः अनेक जन्तु एक ही से देख पढ़ते हैं; और 
श्रनेक जन्तुश्रों में कितनी ही आरम्मिक ( ६॥0॥7 ७०५ ) 
इन्द्रियाँ गर्भावस्था में पाईजाती हैं, जिनका पूर्ण विकास नहीं होता | 
इन सब वातों से प्राकृतिक चुनाव ( )088070] 906000॥ ) 
ओर योग्यतम रत्न ( 97778] ०६ 76 77॥65 ) ऐसे 
रीति से सिद्ध होती है । ह 

डापिन खय॑ इस बात को सममता था कि मेरी विकास 
कत्पना ( 900]॥007 एग0/!८88 ) के लिये कोई संष्ट 
प्रमाण नहीं मिल सकता। यह करपता तभी सिद्धान्तित हो' 
सकती है, जब कि वैज्ञानिक परीक्षा में इसके विरुद्ध कोई विषय 
न मिले। पर यह बात काल के अधीन है | चिए काल बीतने पर 
भी यदि विकास कहना में वैज्ञानिक विरोध न भावे, पो इसे 
सिद्धान्त सममना चाहिए | 

विकास कल्पना में अन्तिम आपत्ति यह पढ़ती है कि जिन 
मिन्न अकार के व्यक्तियों में से देशकाशोपयुक्त व्यक्तियाँ पति से 
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चुनी जाती हैं, रक्त और परिवद्धित द्ोती दें, भर तदतु- 
सार नाता प्रकार के जन्तु संसार में प्रकट होते है, उन व्यक्तियों 
में प्रथम भेद कहाँ से शराया ? जन्ठुओं के जाति भेद का मूल बत- 
लाही हुई विकास कहुपना जब अन्तिम व्यक्ति भेद-पर पहुँचती 
है, तब सवंधा अड़ जाती है. और कुछ नहीं कह सकती | इस 
* आपत्ति को डाविन खूब समझता था और यह उसे मानना पढ़ा 
था कि अवस्था भेद से तथा इन्द्रियों और शक्तियों के उपयोग और 
अनुपयोग से व्यक्तियों में प्रथम भेद उसन्न होते है। सरदी, गरमी 
ब्रादि श्रवस्थाओं के भेद से व्यक्तियों में भेद होता है । हसी प्रकार जिस 
शक्तिका उपयोग हो, वह अंग या शक्ति सुरक्षित रहती है; और 
जिसका उपयोग न हो, वहुधा उसके नष्ट होने की संभावना रहती 
है। इन कारणों से या और फिसी कारणान्तर से व्यक्तियों में 
जो मेद पढ़ता है, उन भेदों की कैसे रक्षा, वृद्धि भादि होती है, यही 
"दिखलाना डाविन का प्रधान उद्देश्य था। 
जिस प्रकार छोटे से छोटे जन्तुभों से विकास क्रम से बड़े 
जन्तु उसन्न हुए है, वेसे ही बड़े जन्तुओं के उलत्ति क्रम से 
अन्त में मनुष्य उत्पन्न हुआ है। मनुप्य की बुद्धि और शरीर का 
पशु की बुद्धि और शरीर से छुछ ऐसा भेद नहीं है जिससे मनुष्य 
विकास क्रम से वाह्य सममा जाय । मछलियों के शरीर और 
बुद्धि से जितनो वन्दर की बुद्धि और शरीर में भेद है, उससे कहीं 
थोड़ा भेद बन्दर और मनुष्य में है। इसलिये मछलियों से कछुआ 
भादि कम से जैसे बन्दरों का आविभोव हुआ, वैसे ही वन्द्रों से 
'भुष्यों के आविभोव में कुछ आश्चय नहीं मानता चाहिए। 
डाविन के सत से बन्दर यदि भनुप्य के पूवज नहीं हैं, तो 
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हनके चचेरे भाई अवश्य हैं। अर्थात्‌ बन्द्रों और महुष्यों के पूर्व 
एक ही हैं। पशुओं में स्मृति, सौन्दर्य ज्ञान, सहानुभूति आदि महुष्य 
ही के सहृश हैं। विवेक भी पशुओं में वर्तमान है; नहीं तो घोड़े 
आदि पशुओं की शिक्षा नहीं हो सकती थी। इसलिये कीड़ों से 
लेकर मनुष्य तक विकास क्रम निषिवाद सममना चाहिए। यदि 
हम बीच की श्रेणियों को छोड़कर मनुष्य और प्रारम्भिक कीटाणु 
में भेद देखें, तो वह भेद्‌ बहुत भारी मातम होता है । किन्तु यदि 
इस भेद को क्रमानुगत रूप से देखें, तो यह भेद भाग्ययेजनक न 
मालूम होगा । यदि हम मनुष्य कृत यन्त्रों या ग्रह आदि अन्य 
पदार्थो' का इतिहास देखें, वो भी यही बात मादम होगी कि 
श्रन्तिम और प्रारम्भिक अवस्था में जमीन आसम्ाव का अन्तर 
है। डिन्तु यदि इस क्रम से उन्नति की श्रेणियों पर ध्यान दें; वो 
यह अन्तर आखयजनक न माद्म होगा । 

टाबिन ने पारस्परिक विरोध यो प्रतिदवन्द्रिता शाश्वत और सावे- 
त्रिक मानी है जिससे कई धार्मिक दाशनिकों को बड़ी धुणा हुई; 
क्योंकि यदि विरोध ही जगत्‌ का खमाव होता, तो उपकार, सहा- 
जुभूति आदि की स्थिति संसार में कैसे पाई जाती | पर डावित 
का कहना है कि उपशार, सहानुभूति, धर्म आदि सब शुरु 
व्यक्तियों में अपनी निजी या अपनी जाति की रा के तिये पाए 
जाते हैं। शुद्ध स्वार्थ-मिरपेत्ग कोई गुण नहीं हे । सहालुभूति 
आदि गुणों को रबनेवाले जन्तु सहातभूतिशुल्य जन्तुओं 
की अपेक्षा अपनी रक्चा की अधिक आशा रखते हैं। इसलिये 
सहाबुभूति आदि गुण भी खरत्ा-हेतुक ही हैं । इसके अतिरिक्त 
यह भी. खयाल रखना चाहिए कि सहालुभूतति, परारथ आदि 
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गुण केबल महुप्यों में ही नहीं हैं। कितने पशुओं में भी ये 
गुण श्रधिकता से पाए जाते हैं। जब ऐसी अवस्था है। तथ 
उप्त बन्द्र से उतपन्न होना अच्दा है जो अपने खामी के 
'लिये अपने प्राण देने को तैयार होता है, या उस असमभ्य मजुप्य 
से जो अपने पढ़ोसी को पीड़ा देने में अपना सुख मानता है भौर 
उसके लड़के वालों को मारकर अपना जीवन धन्य सममता है ९ 

सामाजिक सहानुभूति, स्मृति, विचार और भाषा की 
शक्ति आचार ज्ञान के लिये अपेक्तित है। श्पने किए हुए 
कार्यों को महुष्य स्मरण करता है और एक कारये को दूसरे कार्य 
से मिलाकर विचारता है कि वर्तमान अवस्था के लिये उन 
कार्यों में से कौन हौक होगा। जो काये अ्रधिक लोगों फी 
प्रशंसा पाते हैं, भाषा-ज्ञान होने के कारण, उन कार्यों में सनुध्यों 
की अधिक प्रवृत्ति होती है; और निन्दित कायों से जी हृटता 
है। धीरे धीरे प्रवृत्ति बढ़ते बढ़ते ऐसा अ्रभ्यास पड़ जाता है कि 
भनुब्य खभावतः ऐसे ही कार्यो' को ओर चलने लगता है। इस 
के अतिरिक्त सहांतुभूति और पराथ प्रवृत्ति आदि में ऐसी कोई 
बात नहीं है जिससे विकास सिद्धान्त भें कोई बाधा पढ़े । 

ईश्वर के विषय में मनुष्य की चुद्धि नहीं पहुँच सकती, यह 
सममकर डाविन प्रायः कुछ नहीं कहता था। लोगों का दुःख 
देखकर कारुणिक और सबज्ञ इश्वर मानने में कमी कभी डार्मिन 
को आपत्ति पड़ती थी; क्योंकि वह समता था कि यदि इस 
जगतू का कारशिक परम ज्ञानवान्‌ शासक होता, तो अपने ' 
उत्वष्ठ ज्ञान के द्वारा उत्तम से उत्तम और दुःख-रहित संसार की 
करपना कर अपनी करुणा से उसे वैसा ही बनाता । डाबिन ने 
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अनुभव आदि और भी दार्शनिक विषयों पर अपना मत प्रकाशित 
किया है; जो स्थानाभाव से यहाँ नहीं दिया जा सकता ! 

विकास सिद्धान्त के व्यास्याताश्रों में अंगरेज वैज्ञानिक भौर 
दाशेनिक हब स्पेन्सर मुख्य था $ | रबी प्रदेश में इसका 
जन्म हुश्रा था । 

रपंसर बिना विश्वविद्यालय की शिक्षा के स्वयं शिक्षित 
हुआ था । इसके प्रारम्मिक सिद्धान्त, मनोविज्ञान ते, समाजशाद् 
फरतव्यशासत्र आदि अनेक मंथ हैं + । 

सपंसर के मत से कोई मत कैसा ही भ्रममय क्यों न हो, अत्यक्ष 
ही सब मत का मूल है । इसलिये सब में कुछ न कुछ सत्य का 
अंश रहता है।न कोई मत सवंथा सत्य है, व सवेथा असत्य है। सब 
भ्तों में जो सामान्य अंश है, उसी का संग्रह करता चाहिए। धर्म भर 
विज्ञान में तो बराबर का झगड़ा है। इस विरोध के भी भूल का 
अन्वेपण करना चाहिए | जिस मत्न से यह विरोध निकला, वही 
चाततव है। धार्मिक लोगों भरे सृष्टि वाद आदि सिद्धान्त पररुपर 
विरुद्ध भर व्याहत हैं । जैसा कार्ट ने विरोधाध्याय 
(87/7्रणग20) में दिखलाया है, उसके अलुसार संसार को बतो 

“० दक्ष स्ेमछ एस ए० छत ससर साहब की भशेय सीमाता, 

और शेप मीमांसा इन दो एुस्तकों में हिन्दी भाण-भाषियों के ढिये स्पेसर 
साइव हे सिद्धान्तों का सूक्ष्म लेकिन स्पष्ट चणन मिलेया। ये पुस्तके 


इंडियन प्रेस, प्रयाग से मिल सकती हैं। हे 

राह छत्रणप्राध्ल श07ण]8 श9णार्णण३, ऐक्‍7४988 
080००89, 2707५ ० 8&॥0, ९77#00[68 0 8/00087, 
868०४॥०॥, 76 !(॥। एध578 (6 8008, 58878, "४०७ ॥४0 


(0॥77878, 5४07087५70५८ 


[ २०६ ] 


नासिक्रों के मत में पढ़कर खभाव-सिद्ध हो मान सकते हैं, न 
वेदान्तियों की तरह उसे आत्म करिपत कह सकते हैं; और त 
द्वेतवादी भक्तों की भाँति उसे वाद्य शक्ति द्वारा बनाया हुआ 
समम सकते हैं । जिधर जाते हैं, उधर ही अनिवाच्य आपत्तियाँ 
आती हैं। हैमिल्टन और उपके अंनुयायी मेन्सेल ने स्पष्ट दिख- 
लाया है कि जगत्‌ का एक खतंत्र निरपेत्ञ अनन्त शआ्रादि कारण 
(4॥800/6) मानने में अनेक विरोध हैं; क्योंकि आदि कारण 
यदि खतंत्र जगद्दाह्य है, तो उससे जगत्‌ का कोई सम्बन्ध नहीं 
हो सकता; और बिना सम्बन्ध के कोई ज्ञान नहीं हो सकता | 
और यदि सम्बन्ध हुआ तो ख्तंत्रता जाती रही। पर इन सब 
विरोधों के रहते हुए भी अत्यन्त भ्रान्त भृतादि वादों से लेकर बढ़े 
दर्शनों तक सब में एक बात अवश्य समान देखी जाती है। वह यह 
. कि सब संसार का मूल कुछ रहस्यमय या अप्रमेय सममतते हैं, 
जिसका वर्णन प्रत्येक मत करना चाहता है, पर कर नहीं सकता | 
प्रोदगोरस से कास्ट तक सब दाशेनिकों के विचारों से 
यह स्पष्ट स्थिर हुआ है कि यह अप्रमेय स्वन्यापी है, जिसका 
प्रकाश सब प्रेमेयों में हो रहा है। यह परमार्थ सब दृश्यों के 
पीछे छिपा हुआ खय कभी ज्ञान-गोचर नहीं हो सकता । अथीत्‌ 
महुष्य का ज्ञान कभी खप्रमिति तक नहीं पहुँच सकता । यह बात 
: दो भरकार से प्रमाणित दो सकती है। एक तो अन्तिम वैज्ञानिक 
परत्ययों की दुर्बाधता के आधार पर आगमनात्मक तडे द्वारा 
( ॥70700ए2!9 ) इस का स्थापन हो सकता है; भर दूसरे बुद्धि 
के खमाव से ज्ञान व्यापार की परीक्षा के द्वारा निगमनात्मक अनु-. 
पा से (0007०४पश5) इस का उपपादन किया जा सकता है । 
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दिक, काल, द्रव्य, गति, शक्ति, चित्त, आत्मा, परमात्मा थादि 
प्रत्यय हैं जिनका मूल और खमाव दुर्वोध और अनिवचनीय है । 
विशेष प्रत्ययों को सामान्य में ओर फिर उनको और बढ़े सामान्य 
में ले भावे हैं। अंत में परा सत्ता पर स्थिरता होती है जिसका किसी 
और बढ़े वर्ग में अन्तभोव नहीं हो सकता; और इसी लिये निवे 
चन भी नहीं हो राकता । ज्ञान के प्रत्येक व्यापार में अनेक वस्तुश्रों 
का सम्बन्ध, भेद और साहश्य अपेक्षित है; अथात्‌ ज्ञान सम्बन्ध 
अहरण रूप है। इसलिये जिस वस्तु का वस्वन्तर से भेद, 
परिच्छेद भौर सादश्य नहीं हों सकता, उसका वुद्धिगोचर होना 
असंभव है। अप्रमेय स्वतत्र जगद्‌बाह्य परमाथ न तो भेद मह के, 
न परिच्छेद के, न साहश्य के योग्य है; इपलिये उसके बोध में 
तीन असंभावनाएँआ पढ़ती हैं। स्पेंसर के मत से रेश्वर का विशेष 
स्वरूप क्या है, यह नहीं जाना जा सकता; पर उसकी सत्ता जानी 
जाती है; क्योंकि यदि बोध सम्बन्ध अरहण में नियत है, तो इससे 
अवश्य जान पढ़ता है. कि सम्बन्धातीत भी कुछ वस्तु है, जहाँ 
बोध नहीं पहुँच सकता । इसी लिये सब का अग्रमेय अधिषय 
कारण मूल शक्ति में पक्का विश्वास है। 

ज्ञान सम्बन्ध सापेत्त है। एक सामान्य ज्ञान के बाद दूसरा, 
उसके बाद तीसरा ऐसे ही चलते चलते सामान्य ग्रहों की परम्परा 
, बन जाती है । सामान्य मनुष्यों का ज्ञान परस्पर असंघटित है; 
* बैज्लानिक ज्ञान कुछ कुछ संघटित है। दाशेनिक ज्ञान सवेथा संघ- 
टित है । दार्शनिक ज्ञान स्वथा संघटित, सुव्यवस्थित और एकी- . 
भूद ( 07॥/00) है । 

झप्रमेय एक शक्ति, उस शक्ति के प्रमेय विवततों में प्रमेय 

१७ 
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साहश्य और भेद, उन प्रमेयों में आत्मा और अनात्मा का भेद 
आदि दर्शन के विषय हैं। श्रात्मा अनात्मा जड़ या चेतन ये 
सब शक्ति के हो रुपान्तर हैं। दिकू या समकालि% स्थिति के 
सस्वन्ध, काल या अपरिवत्ये, क्रम के सम्बन्ध, द्रव्य अथोत्‌ 
रोधक स्थितियों की समान कालिक वृत्ति, गति जिसमें दिक, आल 
और द्रव्य तीनों की अपेन्ता है, भर शक्ति जो मूलों फा मूल है, 
जिस पर सब निभर है और जिसके वापतात्मफ अनुभव से और 
सब संवित होते हैं-ये सब भी दर्शन फे विषय हैं । दाक्ति की 
सावकालिक सत्ता ही मूल परमार्थ है जिससे द्रव्य यो श्रविनाशता, 
गति का सातत्य, शक्तियों के सम्बन्ध की नित्यता 'अयोत्‌ नियमों 
की एकहूपतां, शारीरिक, मानसिक और सामाजिक शक्तियों का 
परिणाम और तुल्य परिवर्तिता, गति का दिउनियम अर्थोतत 
उसकी अल्पतमावरोध-रेखानुसारिता, गुरुस्वाकपणानुसारिता 
और इन दोनों का योग और गति का अविच्छिन्न प्रवाह भादि 
निकलता है। शक्ति के नियम सब प्रसेय पदायों में लगे हुए हैं । 
इन सब नियमों में सब से अधिक व्याप्तिवाला नियम विकास 
का है। इसके अनुसार द्रव्य का सदा भन्तर परिवर्तन (१९७ डल- 
0४07) हुआ करता है। संसार का प्रत्येक अवयव और 
समस्त संसार भी सदा विकास और विच्छेद (]300]प४०॥ 
27| ]580807 ) इन दो व्यापार में लगा हुआ है । 
विकासावस्था में द्रव्य का संवोभाव और विच्छेदावस्था में 
शिथिलीभाव होता है। इस विकास की तीन श्रेणियाँ हैं-- 

(१) शक्ति का केन्द्रर्थ होना (0०॥०४॥४8/07) जैसा कि 
बाद के इकट्ठा होने में, प्रारम्भिक नोहारिका ( १६७४७ ) 
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और कीटाणुओं के जीवन केन्द्रों ( ००) ) में देखा जाता है। 
(६२) भेदीकरण ( ए(क्षा/४१०॥ ) मूल का बहिरा- 
वेष्टन से/अलग होकर उसमें आन्तरिक भेद होना | ( ३ ) स्पष्टी- 
करण ( 06४४४४79009 ) अथोत्‌ भेदों का निश्चित रूप 
होकर आपस में ससम्बन्ध होकर एक सुव्यवस्थित पूर्ण (0788" 
77566 ए/॥०!७ ) का रूप धारण करना | विकास और विच्छेद 
में यही भेद है। विकाश में भेद के साथ संघटन है। विच्छेद में 
संघटन का अभाव है | विकास की गति अनिश्चित सम्बन्ध और 
व्यवस्था रहित एकरूपता से निश्चित सम्बन्ध, व्यवस्थापूरं अनेक 
रूपता की ओर है । पशहरणार्थ नीची कोटि के जीवों में विशेष इन्द्रिय 
भेद नहीं है; कहीं कहीं लिंग भेद सी नहीं है। एक स्पशे इन्द्रिय ही सब 
इन्द्ियों का काम करती है। जेपे जैसे जन्तु विकाप की श्रेणी में 
बढ़ते बाते हैं, वेत्ते वैसे उनमें इन्द्रिय भेद बढ़ता जाता है और 
साथ ही साथ भिन्न इन्द्रियों में सम्बन्ध भी स्थापित होता जाता 
है। मलुष्य में सव इन्द्रियाँ स्पष्ट हैं और सब अपने अपने सम्बन्ध 
से मनुष्य शरीर की रक्षा और बृद्धि में योग देती हैं । स्पेंसर ने 
विकास का यह नियम सभी विषयों में लगाया है। विकास का 
आदर केन्द्रस्य होने को शक्ति और भेदीकरण के साम्य में है। 
यह अवस्था बहुत काल तक नहीं रहतो | इसके बाद ही विच्छेद 
( 0|5507707 ) का आरम्भ हो जाता है। विकास में भूत 
पदाथ का एकीकरण ( 77/62०४४४०४ ) भर गति का वित- 
रण (0]5998/07 ) होता है; ओर विच्छेद में गति का-तिरो- 
भाव और भूत पदाथ का अ्नेकीकरण या वितरण होता है। यह 
विकास और विच्छेद का नियम विश्व के लिये एक साथ प्रयुक्त 
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नहीं होता, वरन्‌ ऐसा होता है कि यदि एक भाग में विकास होता 
है, वो दूसरे में विच्छेद का आरम्भ हो जाता है। इस प्रकार दशन 
के सामान्य तलों का व्याख्यान कर स्पेंसर ने दशेन के विशेष 
विभागों का. व्यास्याव करना आरम्भ किया है । इस विशेष 
विभागों में तीन मुख्य हैं-जीवन विभाग, मनोविभाग, और 
समाज्ञ विभाग | निर्जीव संसार का विषय द्ोड़कर स्पेंसर ने 
पहले जीवशास्न का तत्व ( एसंग्रशज़ञाह३ ० 90099 ) 
लिखा है जिसमें आन्तर सस्वन्धों के साथ अविच्छिन्न मिलावट 
को उसने जीवन समझा है। जैसे जैसे वाद्य और आन्तरिक 
सम्बन्धों का साम्य होता जाता है, वेसे वैसे ऐन्द्रिक शरीर विकास 
के क्रम में डँचा होता जाता है । इन दोनों सम्बन्धों का पुनः 
परस्पर सम्बन्ध मनोविज्ञान में पूर्ण रूप से दिखाया गया है । 
मनसत्व स्वयं क्या है, यह बात विज्ञान नहीं कह सकता। स्वयं 
मनततत्व अज्लेय है। जिन अवस्थाओं में यह प्रकाशित होता है, 
केवल उन अवस्थाओं की परीक्षा विज्ञानाधीन है | स्राथुनिए आघात 
( 'ए८/४०१४ 8॥00 ) ही संबित का मूलाधार है । संवेदद और 
संबेदनों में संबन्धों से चित्त बना है। इन्हीं संवेदनों के स्मरण, 
परस्पर सम्बन्ध और संघीभाव से समस्त संवित बना है ।इसलिये 
चित्त की भिन्न वृत्तियों में परपपर अत्यन्त भेद नहीं है। चित्त 
व्यापार में प्रतिफत्तन ( एे४।॥९६ 8०४०७ ) स्वाभाविक क्रिया, 
स्मरण, विवेक ये क्रम हैं। संवित के जो आकार व्यक्तियों में 
'खाभाविक और सहज हैं, वे मी जाति में किसी न किसी समय 
अहुभव से प्राप्त हुए थे और पीछे स्मायुजाल में जमकर परस्प- 
राग हुए हैं| सेंसर ने इस प्रकार अनुभववाद (0४0७४ 
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ध/शंध्य ) और सहज ज्ञानवाद ( [रधाध्रणाशात्ा ) का 
साम्य स्थापन करना चाह है। किन्तु स्पेंसर ने इस सिद्धान्त द्वारा 
कठिनाई को पीछे हटा दिया है | यह प्रश्व बन। ही रहता है कि 
प्रारम्भिक मनुष्यों में ऐस ज्ञात की किस प्रकार नींव पढ़ी | यदि 
यह कहा जाय कि अनुभव से, तो इसके विरुद्ध यद्दी कहा जा 
सकता है कि जब अलुभव को आजकल कारणता आदि मूल 
सिद्धान्तों की अपेक्षा है, तब प्रारम्मिक काल में अनुभव किस 
प्रकार खतंत्र हो सकता है ९ 

वाद्य शरीर के द्वारा स्‍्नायु तन्तुओं पर आपात होता है । 
उससे ज्ञान उत्पन्न होता है। चित्त और शरीर दोनों ही श्रप्रमेय 
के रूपान्तर हैं। संवित के एकीमाव और विभाग का प्रवाह 
रूप चित्त है । वही परमाथे है जिसका अभाव विचार में न आ 
सके । इस नियम के अनुसार वस्तुवाद प्रत्ययवाद से अच्छा है; पर 
सद्वाद का वही रूप ठीक है जिधषके अनुसार पारमाथिक सत्ता मात्र 
जानी जाती है; पर उस सत्ता का निर्वंचत नहीं हो सकता । इसी 
मत को स्पेंसर ने झुपान्तरित सद्दाद ( 7787987786 ।९४४]- 


घगा ) कह्दा है। | 
इस मत के अनुसार हमको वास्तविक सत्ता के अस्तित्व का 
ज्ञान उस दृश्यों द्वारा होता रहता है । थे दृश्य उसको 


प्रतिलिपि नहीं हैं, वरन्‌ उसे संभ्रेत हैं । लिखा हुआ शब्द बोले 
हुए शब्द का संकेत है । किन्तु जिस प्रकार लिखे हुए शब्द और 
बोले हुए शब्द में किसी प्रकार की समानता नहीं है, उसी भ्रकार 
वास्तविक सचा और उसके दृश्यों में कोई समानता नहीं है । 
यही रुपान्तरितता है। वस्तुवाद में इतना है कि बाहरी सत्ता को 
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माना है । वहुत से लोग इस मत का मायावाद से तादात्य 
करते हैं; किन्तु मायावाद का आधार सचिदानन्द खरुप है; और 
यह आधार न जड़ ही है और न चेतन ही । जी० एच० ल्यूइस 
(6. पर, ,ए!5 ) ने विकास वाद के सिद्धान्त को मानते हुए 
इस रुपान्तरित व्तुवाद के विषय में आपत्ति उठाई है। उसका 
कहना यह है कि जो कुछ अनुभव में दिया हुआ है, वहीं सत्य 
और वास्तविक है। उसको संकेत मानकर उसेके अतिरिक्त 
वात्तविक सत्ता की खोज करना मानों रोशनी के पीछे रोशनी की 
खोज करना है; और यह बुद्धि का भ्रम है। इसका कहना है कि 
यदि स्पेंसर साहब का रुपान्तरितवाद इन्द्रिय का भ्रम्न दूर करता 
है, वो मेरा युक्ति युक्त दरतु वाद बुद्धि के भ्रम को दूर करता है । 
युक्ति युक्त वस्तु वाद ( ९६४४०॥६१ १९४)|४॥॥ ) के विपय में 
स्युइस साहिब ने कहा है-]८8 ४ 00०४/४९ फ्री ध्यपै&॥४ए- 
0०धा३ 00 ए६७एए 8 गरशंपाद! वीप्रश्णा 06 88507 


प्राश॥ 7९8600 8#९7768 ॥0 7९९४४ (6 879000566 
ग्रपड09 0 5६६४ | 


चिद्रा, खप्त, मूछो, सृद्यु आदि को देखकर प्राचीन मनुष्यों 





..* यह वह सिद्धान्त है जो बुद्धि के उस समय में उत्पल्न हुए स्वा- 
भाविकअप्त को, जब कि बुद्धि इन्द्रियों के माने हुए भ्रम को संशोधित करने 
की चेष्दा करती है, दूर करता है । अमिप्राय यह है कि घुद़ि इन्द्रियों 
के ज्ञान को अमाक्तक कहकर एक वास्तविक पदार्थ स्थापित करती है। 
व्युइस साहब का कथन है कि इन्द्रिय का जो श्रम है, वह केवल माना 
हुआ भअम है ! बुद्धि जो उस अमन को दूर फने की चेष्य करती है, यह 
उसझी भूल है। उनका वस्तुवाइ बुद्धि की इस भूल को दूर करता है । 


> बने आणणण थ कब म मना फ, 
ही; कल 0:३० 4३४ ३७७६७७०७७एआ८प 
बडी जे 5 कलननन ऋ बजा भ5 
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का ऐसा विश्वास हुआ कि शरीर से मिन्न चित्त! कोई वस्तु है। 
यह चित्त या प्राण या शरीरातिरिक्त आत्मा मरने पर कहीं रहता 
है और जीते हुए लोगों को सुख दुःख आदि देने का प्रयत्ञ करता 
रहता है, ऐसा विश्वास रखकर मनुष्यों ने जादू, तंत्र, प्रार्थना, , 
स्तुति आदि से इन भ्रेतों को प्रसन्न करने का प्रयत्ञ किया । इसी 
पिह-पूजा से वृक्त-पूजा, मू्ति-पूजा, जन्तु पूजा आदि अनेक धर्म 
निकले हैं। प्राचीन मनुष्य केवल जीवित जन्तुओं से नहीं, वरन्‌ 
भूत प्राणियों से भी अपने को सम्बद्ध सममते थे। वे लोग 
ऐसा सममते थे कि हमारे चारों ओर भूत, प्रेत, पिशाच, सती, 
वीर ब्रह्म राक्स आदि भरे हुए हैं । जीवित के भय से दरढड भय ' 
और सृत-भय से धर्म-भय निकत्ा। 

युद्ध और वैश्य वृत्ति सब से प्राचीन सामाजिक वृत्तियाँ 
हैं । युद्ध वृत्ति में पारवश्य और वैश्य वृत्ति में खातंत्य मुख्य है। 
धर्म की उन्नति का मुख्य उद्देश्य मलुष्य, प्रेत आदि में विश्वास 
छोड़कर शुद्ध अप्रमेय को मानवा है। इस प्रकार सामाजिक व॒ों 
का व्याख्यान कर स्पेंसरने आचार तलों का व्यास्यान किया है | 

जिस आचरण को अच्छा या बुरा कह सकते हैं, वही आचार 
शाक्ष का विषय है। उद्देश्य के अनुरूप व्यापार की आधार 
कहते हैं । जिससे अपना जीवन, संतान का जीवन ओर 
सामाजिक जीवन पूर्णता को पहुँचे और व्यक्तियों का आचण इस 
उद्देश्य के पूर्णंतया अतुरुप हो सके, इसी पर आचार सम्बन्धी 
विकास का बराबर लक्ष्य रहा है । ढिसी आचरण की 
यरीक्षा के लिये यह देखना आवश्यक है कि उससे अलुष्ठान- 
प्रयुक्त दुःख की अपेक्षा फल्लीभूत सुख अधिक है या कम | जिसे 
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काये के करने में जितना दुःख हुआ हो, उससे अधिक सुख यदि 
आएे निकल सके,तो वह काये अच्छा दै। यदि मुख कम निकले 
तो बुरा है। आचरण की परीक्षा आधिभौतिक, आध्यात्मिक और 
सामाजिक नियमों के श्रधीन है। खाय और पराये दोनों एयकू होने 
के कारण अनर्थकारक हैं। दोनों में मेज होने से आधार की उन्नति 
होगी। खार्थ से पराथ का साधन हो सकता है और पराथ से 
खार्थ का। सबसे पहले खार्थ प्रयुक्त ऋलद् होती है। फिर प्रत्येक 
का खार्थ परस्पराधीन देखकर मलुप्य प्रेममय जीवन को पसंद 
करते हैं। सामाजिक शआचारों में न्याय और उपकार सुझ्य है । 
न्याय के अनुसार अपने खभाव और आचार की मलाई घुराई 
का उचित अंश कत्तो फो मिलता है। प्रतिकार की भय, सामा- 
जिक अपवाद, राजदरड, देवदरढ आदि का मय पराये न्याय 
में सहकारी है और स्वाय न्याय स्वातंत्य की इच्छा से प्रवृत्त होता 
है। प्रत्येक व्यक्ति दूसरों के स्वातंत्य का विरोध न कर जिवना 
और जो कुछ चाहे,कर सकता है;यही न्याय का नियम है। स्पेंघर 
साहब ने मिल, वेंथम आदि की भाँति सुखबाद को माता है। 
सेंसर साहव के मत से सुख सामाजिक स्वास्थ्य का सूचक है । 
व्यक्ति और उमाज में साम्य हो जाना ही सब फत्तव्यों का 


: आदश है। मिल और वेंथम ने पराथवाद फो माना है; डिन्तु 


उनके पास पराथे साधन का फोई दाशनिक आधार नहीं था। 
रपंसर के लिये यह आधार समाज के विचार में था। स्पेंसर फे 


' मत से समाज और व्यक्ति का अवयवांवी सम्बन्ध ( 07/.8/९ 


०४०३ ) है। अवयव अवयबी से एथक्‌ नहीं हो सकता। 
/अवयवी के सम्बन्ध से अवयवों में परस्पर सम्बन्ध है। जो कार्य 
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समाज के लाभ का है; उससे व्यक्ति का भी ल्ञाभ होता है; और 
जिस कार्य से समाज को हात्रि पहुँचती है, उससे व्यक्तित को भी 
“हानि पहुँचती है, यहो पराथ का आधार है | 
समाज में राज्य और राज्य-शासन की आवश्यकता परस्पर 
'विरोध के कारण पड़ती है। प्रजा में परस्पर अन्तर्भंद को दचाना, 
प्रजा की बाहरी शत्रुओं से रा करना राज्य का काय है। सब 
लोगों को समान अ्रधिकार और समान स्वतंत्रता है | फेषल इतना 
ध्यान रखना चाहिए कि एक की खतंत्रता से दूसरे की स्तंत्रता 
में बाधा न पड़े; इसी के लिये राज्य की आवश्यकता है। स्पेंसर 
व्यक्ति के कामों में राज्य की ओर से अधिक हस्तक्षेप के विरुद्ध 
है; किन्तु आत्मरत्षा्थ युद्ध में व्यक्ति का राज्य के लिये जान देना 
भी श्रेय मानता है । स्पेंसर साहब साम्यवाद ( 5008]. ) के 
'विरुद्ध हैं | उन्होंने विक्रासवाद सम्बन्धी वेज्ञानिक विचारों के 
अतिरिक्त अन्ञेयवाद सम्बन्धी दाशंनिक विचारों का भी प्रतिपादन 
'किया है; इसलिये अज्ञेयवाद को माननेवाले रक्ाटलैएड निवासी 
'सर विलियम हेमिल्टन (5॥9॥)॥80 |29707 के मत का 
भी वर्णन इसके साथ ही दिया जाता है । इनके सापेज्ञतावाद का 
'सपेन्सर साहव पर वहुत्त कुछ प्रभाव पड़ा है। अज्लेयवाद में 
स्पेन्सर और हक्सूले का नाम प्रायः साथ साथ श्राता है; इसलिये 
उनके भत का भी यहाँ पर थोड़ा वहुत उल्लेख कर देना आवश्यक है। 
हैमिल्टन--सकाटलैण्ड के दाशनिक्रों में टरैमिलटन का बड़ा 
'नाम है। यह अपनी विद्वत्ता के लिये भी बहुंत मशहूर थे। इनका 
'जन्म संवत्‌ १८४५ में हुआ था और सृत्यु सम्बत्‌ १९१३ में हुई थी । 
इन्होंने अवश्यंभावी श्रतुभवातीत (89707 7४४/0) की 
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माना है। विश्वव्यापकता और श्रवश्यंभाविता को इन्होंने मुख्य 
जाँच माता है। इनके मत से प्रतिकूल भाव की विचार में असं- 
भावना (7॥6 [7007०शए००७)॥४ ०।६ 097०सं४०॥ ) 
सत्यकी कधोटी नहीं है। इनका कहना है कि बहुत से ऐसे विचार 
हैं जिन का प्रतिकूल या न्याघातक विचार असंमव हो । लेकित 
यदि वह खयं भी अ्रसम्भव हो, तो फिर क्या 5प्रे सत्य मान लेंगे? 
उदाहरण लीजिए । पूर स्वतंत्रता और फाय कारणाश्रयता दोनों 
ही विचार में नहीं आ सकते; इसलिये सत्य की यह परीक्षा ठीक 
नहीं । प्रायः ऐसा देखा गया है कि सत्य दो प्रतिकृत भावों के बीच 
की अवस्था होती है और पत्त तथा प्रतिपत् दोनों ही अयधार्थ 
होते हैं । फिर उनमें से दोनों के ही व्याघातक प्रतिकूल विचार 
में न आने योग्य होने के कारण, दोनों ही सत्य होने चाहिए 
थे; लेकिन यह वात असम्भव है। वास्तव में दोनों ही असत्य हैं । 
फिर व्याधातक प्रतिकूल की विचार में असंभावना के साथ उप्तफी 
स्वयं सम्भवता अवश्य देख लेना चाहिए; इप्ती लिये इन्होंने व्या- 
पकता और अवश्यंभाविता दो द्वी सत्य फे लक्षण माने हैं | 

काय कारण (00090]॥05) फो इन्होंने अ्रवश्यंभावी सत्य नहीं 
माना है; क्योंकि इसकी सिद्धि केवल इसी बात पर निर्भर है फि 
कि इसका प्रतिकूल नहीं विचारा जा सकता; और इनके मत से 
यह सत्य की कसौटी नहीं है। यदि यह नियम अवश्यंभावी न 
होता, तो मनुष्य-स्ातंत्य असम्भव होता । परन्तु खतंत्रता का 
प्रमाण हमको अपनी चेतना में मिलता है । 

ये क्षान को सापेत्त मानते हैं. । सत्ता का ज्ञान निरपेत्त रोति सै 
नहीं हो सकता । उसका ज्ञान विशेष प्रकार से हो हो सकतो है। 
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यह प्रकार हमारी मानसिक शक्तियों से सम्बन्ध रखता है; अथावः 
नो कुछ ज्ञान होता है, हमारी मानसिक शक्तियों के सम्बन्ध से" 
होता है। उस सम्बन्ध से निरपेत् ज्ञान नहीं होता $॥ यदि 
हमारा ज्ञान सापेक्ष है, तो हमको ईश्वर का ज्ञान नहीं हो सकता; 
क्योंकि वह निरपेत्त है | ये निरपेज्ञ पढ़ा को असंभव 
या असत्‌ नहीं मालते हैं, किन्तु इतना अवश्य कहते हैं कि. 
निरपेत्ष पूर्ण और अनन्त दोनों नहीं हो सकता। इनका मत है 
कि अनन्त में एक प्रकार की अपूर्णता लगी हुई है । ईश्वर में 
दो गुरों में से एक ही गुण हो सकता है; किन्तु केवल तक से यह 
कहना कठिन है कि वास्तविक रूप से इेश्वर में कोन सा गुण है। 
यही सापेज्ञता का नियम इन्होंने मानसिक और भौतिक 
द्रव्य के विषय में लगाई है । हमको केवल दृश्य ही दृश्य दिखाई 
पढ़ते हैं और दृश्य द्रष्टा की अपेत्षा रखते हैं । किन्तु इसके साथ 
यह सापेज्ञता ऐसी नहीं कि इसके आगे कुछ न माना जाय। 
यह दृश्य, यह गुण किसी पदार्थ के दृश्य होंगे । हमकी विश्वास 
है कि वह पदार्थ या द्रव्य है; किन्तु वह हमारे लिये अज्ञात और 
अज्लेय है । मानसिक और भौतिक द्रव्य के दृश्य मात्र हमको” 
दिखाई पढ़ते हैं । इन द्रव्यों के विषय में इनका कहना है कि यह है 
अवश्य, किन्तु यह हमारे लिये अज्ञात और अज्ेव है। इन दोनों 
_ ७ ्पपत"ताख//तैैफ 
& ये ज्ञान की सापेक्षता हमारी शक्तियों की न्यूनता के कारण 
नहीं मानते, वरन्‌ ज्ञाव के लिये सापेक्षता स्वाभाविक मानते हैं। इनका 
कददता है कि सत्ता के जिते प्रकार हैं, यदि उनको जानने के छिये उतनी: 
ही इन्द्रियाँ उन्न हो जायें, तब भी हमारा ज्ञान सापेक्ष रहेगा । 
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-की हश्य झूंखता में जो भेद दिखाई पढ़ता है, उसी के अनुकूल 
उनके वात्तविक द्रव्य में भेद मानते हैं। इसमें इनका मत स्पेंसर 
'साहब के मत से बहुत कुछ मिलता है; किन्तु इंश्वरवाद के विषय 
में इनका सेंसर से मतभेद है। कार्ट के अज्ञेयवाद को इन्होंने लॉक 
"के सिद्धान्तों का स्वाभाविक परिणाम सादा है। यह सेन्‍्सर थी 
भाँति अज्ञेयवाद पर: रुक नहीं जाते । जिम प्रकार कारट ने बुद्धि 
का होम होने पर फतेव्य उस्बन्धी संसार का सद्दारा लिया, उसी 
'अकार इन्होंनेलोकमत देवी आवेश द्वारा उन छिद्धान्तों को सत्यता 
का स्थापित होना माना है जिनकी सिद्धि नहीं हो सकती, परन्तु 
. जिनका मानना परम आवश्यक है। हेमित्टन के एक शिष्य ठीन मैन- 
'सत्न (088॥ 7050 ने दाशतिकों के निश्चितज्ञानतक न पहुँचने 
के आधार पर ही धमकी पुष्टि की है। उनका कहना है कि बुद्धि- 
वादी लोग धर्म में जो कठिनाइयाँ देखते हैं, वे कठिनाइयाँ मान- 
'छिक पिद्वान्तों $ बनावट में ही है । वे कठिनाशयों सैसी धर्म में 
है, वैसी हो विज्ञान मे हैं ( इस वात को एक अंश में सेन्सर ने 
भी माना है )। फिर धर्म में ही क्यों आपत्ति उठाई जाय १ ज्ञब 
'एक और अनेक के दुर्भेच रहस्य के आगेदाशनिक लोग मूक हैं, 
“तब ईसाइयों के बिमूति (7५॥॥] (7) के विचार में आपत्ति उठानी 
“चाहिए। जब हम किसी चीज़ की उत्पत्ति का रहस्य नहीं जान 
"सकते, तब इंश्वर कृत अद्भुत चमत्कारों में क्यों आपत्ति उठावें। 
उतकी असम्भव न कहता चाहिए। यदि वे ऐतिहासिक हैं वो 
ठीक है। सेन्सर घर्म और विज्ञान हे मौलिक रहत्य के आधार 
'पर उनका मेल कराते हुए धर्म का इस प्रकार पक्त न करेंगे । 

इक्सले-हक्सले साहब का नाम वैज्ञानिक पद्धति और 
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वैज्ञानिक मत के भुझाव के सम्बन्ध में बहुत आता है। ये सत्य 
के निशय में भ्रपनी रुचि और इच्छाओं को बिलकुल स्थान नहीं" 
देना चाद॒तें। सत्य जैसा है, हमको पैसी ही देखना चाहिए। अपनी 
इच्छाओं या अभिलापाश्रों से सत्य की जाँच न करती चाहिए। 
खर्ग, अमरत्ादि यद्यपि हमारी इच्छाओं के अनुकूल हैं, किन्तु जब 
तक उसके लिये वैज्ञानिक अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण न मिले, तव तक 
हम उसमें विश्वास नहीं कर सकते | सत्य वही है जिसकी प्रयोगा-- 
त्मक जाँच हो|सके और जो उस जाँच में ठीक बेठे | जितना 
हमारी जाँच में आ सकता है, वही सत्य है। यह जाँच प्रत्यक्ष 
अनुभव की जाँच है, तक की नहीं। जब तक हमारे अनुमान ' 
अनुभव-सिद्ध न हो जायें, तथ तक वे सिद्ध नहीं कहे जा सकते । 
जो वातें हमारे अल्नुभव में नहीं आा सकतीं, उनके लिये वैज्ञानिक 
को चुप रहना चाहिए । ये विज्ञान से आगे तलब्ञान में नहीं प्रवेश 
करना चाहते । जो कुछ विज्ञानके विरुद्ध है; उसका खण्डन करेंगे 
और उसके आगे राय न देंगे। ये स्पेन्धर और हैमिल्टन के खण्डना- 
त्मक भाग को मानते हैं; और जो लोग निरपेत्ष के विषय में 
इससे अधिक कहते हैं, उन पर हक्सले साहब हँसते हैं । 

इनके मत से भूतवादी वैज्ञानिक लोग जो केवल भूत द्रव्य 
को सब का कारण मानते हैं, अपने अधिकार से बाहर जाते हैं। 
इनका कहना है कि न तो हम भूत द्रव्य के ही बारे में जान सकते" 
हैं और न श्राध्यात्मिक द्रव्य के बारे में जानते हैं। इनका सिद्धान्त 
यह है कि भूतवाद और आत्मवाद दोनों द्वी इथा वाद हैँ । 
हम दोनों में से किसी के बारे में नहीं जान सकते; क्योंकि इन 
दोनों में से सिद्ध करने के लिये किसी पक्ष में गवाही नहीं 
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-मिलती। इस प्रकार दोनों को इन्होंने बरथा वाद कह्दा है; 
"किन्तु दोनों ही की ओर बहुत मुझाव प्रकट किया है । 
प्रत्ययवादियों के संविद्य या चेतना ((00॥00057655 ) की 
अन्तिम माना है। उससे फोई बाहर नहीं हो सकता । जो 
"कुछ भी दम कहें, चाहे भौतिक द्वव्य चाहे शक्ति, वह संवित 
से बाहर नहीं है। लेकिन जब इस संबित की व्याख्या करने वेठते 
'हैं, तब भूतवाद की ओर मुक जाते हैं । इनके मत से भूववाद की 
-कह्पना अधिक सुभीते की है। इस कत्पना में पदाथे प्रयोग 
मं आते हैं। वे ऐसे हैं. जिन के विषय में निश्चवृवक से कुछ कहा 
जा सकता है। भूतवाद की कत्पता चेतना संवित के दृश्य 
को दृश्य संसार के जाने हुए भर नियमों के साथ मिल्रा देता 
है। यद्यपि इस प्रकार भूतवाद का समयेन करते हुए थोड़ी झज्लेय- 
'बाद की मात्रा लगी हुई है, तथापि यह साधारण भूतवाद से अधिक 
“दूर नहीं है। हक्सले साहव संवित का आधार मानते हैं और 
“यह भी कहते हैं कि संवित से वाहर नहीं हो सच्ते । किन्तु हम 
इस रिथिति में ओर भूत बाद में कोई विरोध हीं देखते । इनका 
कहना यह है कि भौतिक द्रव्य, मानसिक द्रव्य या मन का फारण 
“नहीं है, बरन्‌ वे संवेदद जिनको हम भौतिक पदार्थ कहते 
'हैं, उन संवेद्नों के कारण हैं, जिनको हम मानसिक संवेद्स कहते 
'है। इस प्रकार हक्सले साहब बहुत अंशों में हम की स्थिति 
पर आ जाते हैं। इन्होंने मर को अज्ञेय वादियों का राजा 
( ?7708 ० 82705005 ) कहा है। हक्सले साहब का 
हिल है कि निश्चय रूप से न हम भूत पदाथ के बारे में कह सकते 
हैं और न आत्मिक पदार्थ फ्े बारे में । दोनों ही एक अज्ञात 
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यदाथ हैं। जहाँ तक एक पदाथ से व्याख्या हो सके, वहाँ तक 
अच्छा है ।इन दोनों अज्ञात पदार्थों में भौतिक द्रव्य के आधार पर 
व्याख्या करना अधिक अच्छा है; क्‍योंकि उसके बारे में हमको 
अधिक ज्ञान है। अन्त में कोई बात निश्चित रूप से नहीं 
कह सकते | हमको तो अपने व्यवहार चलाने के लिये प्राकृतिक 
'नियमों का ज्ञान काफी है| हम लोग ताश खेलनेषालों की भाँति 
हैं। वाश के नियमों को यदि हम भरी प्रकार जानते हैं, तो हम संफल- 
'ता के सांथ खेल सकेंगे। हमको खेल से काम है न कि यह जाननेसे 
कि ताश के पत्ते कहे के बने हैं और किसने चनाए हैं | आम खाने से 
काम। पेड गिनने से नहीं, यह अज्ञेय पदार्थ एक है या दो हैं. या 
छनेक हैं, या एक भी नहीं, इसके बारे में निश्चय रूप से ऋुछ 
'नहीं कहा जांता | [8 ॥8ए ६077 00॥ ६86] ॥8ए 08 (४]॥९ 
ए/077 74 ६6 7४876 ॥0 58 07 20 58 

कर्तव्य सम्बन्धी विचारों में हक्सले साहब कुछ प्रक्ृतिवाद 
से हटे हुए हैं । इनका कहना है कि हमारा कर्तव्य प्रकृति का 
अनुकरण करना नहीं है, वरन्‌ उससे ऊँचे जाना है । प्रक्नति में 
जीवन संग्राम है । मनुष्य समाज का उद्देश्य इस संग्राम को 
'घटाना है। 

अन्य भौतिक द्रव्यवादी दाशनिक हक्सले के साथ प्राय: टिन्डेलल 
और हैफेल का नाम भी लिया जाता है। लेस्ती स्टीफिन और 
'डबल्यू० के० छिफो्ड भी इसी अन्ेय वादियों के घेरे में गिने जाते हैं। 

# हैक्केल के (00)6 04 ६6 [7ए९:६९ का अनुवाद पं० राम- 
चम्ह शुक् वे “विशृव प्रपंच” के नाम से किया है, जो नागरीप्रचारिणी 
समा काशी से प्रकाशित हुआ है। पुस्तक पढ़ने योग्य है । 
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रिन्है्न और हैकैल--यद्यपि ये लोग भौतिक द्रव्य वादी हैं, 
तथापि इनके भौतिक द्रव्य में मनुष्य के उच्चतम भावों और रहेश्यों 
के भी बीज वर्तमान रहते हैं। इस कांरण इनके भूतवाद का स्थल 
कम हो जाता है। हैकेल ने अपने एक द्रव्य के आधार पर सारे 
संसार की रचना का रहस्य बतलाया है। आत्मवादी पंडितों और 
इन वैज्ञानिकों में इतना ही भेद है कि आत्मवादी दाशमिक आत्मा 
को विकास के आदि में ही मानकर विकास की गति को चेतन 
कारणों द्वारा निश्चित हुआ मानते हैं; और ये विकसित द्रव्य में चेदन 
की सम्भावना मात्र मानते हैं, और बह चेतनता विकास की एक 
खां श्रेणी में ही आकर प्रकट हुई है। अगर ऐसे वैज्ञानिकों का 
मत सूक्ष्म और सहृदय दृष्टि से देखा जाय तो सर्वमनस या 
चेतनवाद ( 0४7 ?9/०॥४४॥ ) में आ जाता है। इन लोगों की 
भूल इतनी हो है कि ऊँचे तत्व की नीचे तत्व द्वाराव्यास्या करते हैं। 

सबे मनसवाद की मात्रा हिफोड के लेखों में स्पष्ट हो जाती 
है। ये संसार में मानसिक द्रव्य ( )870 $४ ) फैज्ञा हुआ 
मादते है । यही द्रव्यविकास द्वारा ऐन्द्रिक शरीरों में इकट्ठा होकर 
चेतना हो जाता है। । 

ये वस्तु की वस्तुता इसमें मानते हैं कि वह मेरे सिवा दूसरे 
के सन का भी विषय होती है । 

धरम और विश्वास के ये लोग कट्टर विरोधी हैं। इशवर हे 
स्थान में ये मनुष्य और मनुष्य समाज को रखते हैं । थे मनुष्य में 
ही ईधरत् मानते हैं। विज्ियम रीड (श]]]89, पा, ९०४१६) 
ने अपनी पुस्तक ६४70ए700॥ 0 (४7 ( मनुष्य का बलि- 
दान ) में इसी बात को सिद्ध किया है । मुुष्य जाति एक व्यक्त है 
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और वह पूर्णता ही ओर जा रही है | वही इश्वर है। ऐसे मत 
को हम अनीश्वरवाद इसलिये कहते हैं कि इसमें लोग मनुष्य के 
आगे कुछ नहीं मानते | वेदान्ती लोग भी मनुष्य को ईश्वर 
मानते हैं, किन्तु वे लोग मनुष्य के इैशवरत्व को मनुष्य में ही संकु- 
चित नहीं कर देते | 


१८ 


नवों अध्याय 


हेगेल के पीछे का जरमन विचार 


हैंगेल और ह॒वेट के वाद जरमनी में खतंत्र विचार के दो दाश- 
निक हुए-फेकूनर और लोटजे । गुस्टाव थियोडोर फेक्तर लीप्सिग 
में अध्यापक था | धार्मिकों एवं प्रद्ृतवादियों ने इश्वर और संसार को 
पृथक और परस्पर अत्यंत भिन्न मानकर अपना अपना शालर चलाया 
है। फेक्नर के मत से यह अत्य॑त्त अनुचित है। जैसे आत्मा और 
शरीर परस्पर संबद्ध है, बेसे ही इधर और संसार भी । द्रव्य के 
अवयवों का परस्पर सम्बन्ध शआआत्मशक्ति का कार्य है। जेसे 
जीवात्मा शरीर के व्यापोरों और अवस्थाओं को संवित की 
एकता में इकट्ठा कर रहा है, वैसे ही परमात्मा समस्त सत्ता और 
भावों का ऐक्य है। समस्त प्रकृति ईश्वर का शरीर है। नक्षत्र, 
वृत्त आदि सब सात्मक और सजीव हैं। मृत और निर्मीय से 
जीव नहीं पैदा हो सकता । यदि प्रृथ्वी निर्माव होती तो इस 
से जीव कैसे हो सकते ९ जिस रुप या गंध से जन्तुओं को इतना 
आनंद होता है, क्या उस अपने ही रूप और गंध से जन्तुओं को 
आनंद नहीं होता होगा ! अवश्य ही होता होगा। भहुष्य की 
आत्मा केवल मध्य में है। उसके नीचे की श्रेणियों हे वृत्त आदि 
की भात्मा है। इन सब आत्माओं का ऐक्य वित्त खहप पर- 
माता में होता है। परमात्मा की सर्वव्यापकता के बोध द्वारा 
शुष्क विज्ञान बाद की रात्रि से मनुष्य धचता है। 
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वेशानिकों के अनुसार चित्त के अतिरिक्त सव कुछ अप- 
कारसय है । पर यह बाद सवथा असंगत है; क्योंकि रूप, रस, 
शब्द आदि जीवगत वित्त शक्ति निष्ट भास मात्र नहीं हैं। ये 
परमाथिक ईश्वरीय ज्ञान के अवयव हैं। जैसे प्रथ्वी पर जीवन 
है, वैसे ही ऊपर के लोकों में भी जीवन है--एक से एक 
उत्तम लोक हैं । दुःख या तम फ्रेवल सुख का मूल है | बिना तम 
के रज और सल्त की अवृत्ति नहीं हो सकती; क्योंकि बिना दुःख 

के उद्योग और ज्ञान की ओर कोई जाता दी नहीं । 

*. इस प्रकार दाशेनिक विषयों को दिखलाकर वेबर आदि 
मनोविज्ञान वेताओं के निकाले हुए नए 'भततः शरीर सम्बन्ध 
शात्र ( 25ए2० ?॥ए8४८४ ) की ओर फेकृतर ने ध्यान दिया। 
फेकूनर के वैज्ञानिक 'रात्रिमत' के विरुद्ध दाशनिक “दिन मत'--जेसा 
कि ऊपर दिखला आए हैं--शुद्ध विश्वास पर निर्भर है, जिसका 
मूल इतिहास, घमं और आचार तोनों ही में है। पर मन और 
शर्यर अर्थात्‌ अन्तःकरण और बाह्य करण के सम्बन्ध के 
अन्वेयण में फेक्नर ने विश्वाप् पर निर्भर ने रहकर शुद्ध वेज्षा- 
निक रीति से तत्व निश्चय का यत्व किया है। हजेंट ने मन के 
व्यापारों को साज्षात्‌ मापना चाहा था; पर उसका प्रयक्ञ सफल 
नहीं हुआ । अब फेक्नर ने इन्द्रियों के व्यापार के द्वारा मन के 
व्यापारों को नापने में सफलता प्राप्त की | 

पैवर हे दिखलाया था कि संवेदन के बल में घटती बढ़ती वाह्य- 
दियोत्तेजना सम्बन्धिनी घटती बढ़ती के परिमाण के तुल्य होती है । 
अथात््‌ यदि आँख पर एक संख्या का प्रकाश पढ़ने के बाद उससे 
शतगुण प्रकाश शीघ्र पढ़े, तो देखनेवाले को प्रकाश के एक और 
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सौ में उतना ही अन्तर जान पढ़ेगा, जितना कि २ भर २०० या 
३ और ३०० इत्यादि में | इसी सम्बन्ध के, एवं किस इन्द्रिय के 
संवेदन में किस परिमाण का भेद पढ़ने से अन्तर स्पष्ट विदित 
होता है, इस के अन्वेषण में फेक्नर ने अधिक परिश्रम किया । 
फेक्सर के अन्वेषण से यह विदित हुआ है कि जैसे वेबर 
ने आँख का उदाहरण दिखाया है, बेसे ही ल्वगिन्द्रिय श्रादि के 
विषय में भी दिखाया जा सकता है। देखा गया है कि पन्द्रह रत्ती 
का बोम यदि ह्वाथ पर (सिर या और डिसी चीज़ के अवलम्ब पर 
हाथ रहे) दिया जाय, तो फिर एक रत्ती और देने से कुछ भेद नहीं 
मालूम होता । जब पाँच रत्ती और दिया जाय, तब भेद मालूम 
होता है। अब यदि यह प्रश्न किया जाय कि तीस रत्ती पहले 
देकर फिर कितनी रक्तियों के बढ़ाने से घोम में भेद मालूम होगा, 
तो उत्तर पाँच नहीं होता, दस होता है। अथ्गेत्‌ जितना गुना 
अधिक संवेदन कारण होगा, उतनी ही गुनी अधिक वृद्धि होने से 
अन्तर जान पढ़ेगा। गुरुत और शब्द संवेदन में ३:४ का 
अन्तर पढ़ने से भेद मालूम होता है। पेशी के तनाव ( (०४०९ 
9056 ) में १५:१६ का अन्तर पड़ने से संवेदन भेद होता है; 
ओर दृष्टि में १००:१०१ भेद पढ़ने से अन्तर मालम होता है। 
इन अम्बेषणों के पीछे भी फेक्नर ने यह सिद्ध किया है 
कि आत्मा और शरीर नित्य युक्त है; न निरात्मक शरीर हो सकता 
हैऔर न निःशरीर आत्मा। परमार्थ एक है। वही अपने लिये आत्म 
रुप भर दूसरों के लिये शरीर रूप देख पढ़ता है। यह्‌ बाह्य 


संसार केवल इश्वरीय महा विज्ञान खहप है, जो सब व्यक्तिनिषट 
विज्ञानों को घेरकर बतमान है । 
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बुन्ट--इस के सत से फिल्ासोफी विश्वव्यापक विज्ञान है, 
अथोत्‌ इसमें भिन्न विज्ञानों द्वारा प्राप्त सिद्धान्तों का एकीकरण 
होता है । यदि हम बाह्य पदार्थों के अनुभव को लेकर चलते हैं, 
तो जड़वाद के परमाणुओं का सहारा लेनां पढ़ेता है । यदि 
हम अपने को मानसिक जीवन में संकुचित कर लें, तो प्रत्यय- 
वाद में आता पड़ता है। हम को भीतर बाहर दोनों ही को मानता 
पड़ेगा, किन्तु भीतर को प्रधानता देनी पढ़ेगी । बाहरी संसार को 
चितू से खाली नहीं मान सकते । बाहरी सृष्टि आन्तरिक सृष्टि 
के छिलके की भाँति है। मानसिक जीवन में घुन्द ने कृति या 
संकल्प को प्रधान माना है। भिन्न भिन्न संकरपों का एक महान 
शक्ति के संकरप में योग करना आवश्यक है। जीव आत्मिक 
क्रिया है | एक प्रकार से सारा संसार क्रिया और उद्योग से पूर्ण 
है। वुन्ट ने मनोविज्ञान में अच्छा नाम पाया है। फ़ेक्सर की 
भाँति इसने भी प्रयोगात्मक मनोविज्ञान का अभ्यास किया है। 
इस ने जड़ चेतन की समकालिक गति ( ?28ए7९॥०9॥एश ९४! 
7॥798987 ) को गौण रीति से माना है। इस सिद्धान्त में 
. इसने दो एक स्थात पर विरोध और अपवाद वतला हैं। मांन- 
सिक जीवन में संकरप या कृति को इसने भी प्रधानता दी है । 

जमनी का एक और स्वतंत्र विचारक रंडोरफ हमोन लोटजें 
हुआ है, मो गोटिंगने में श्रध्यापक था। लोटे कहता है कि समस्त 
दर्शन का विषय परमार या सत्‌ है। यह सत्‌ क्‍या है ? लोटजे 
के मत से जो उचित है, वही सत्‌ है। इसने फिक्ट की भाँति श्रेय 
(४००४ ) को प्रघानता दी है; किन्तु इस श्रेय के विचार को 
क्रिया में ही संकुचित नहीं कर दिया है । जो सुन्दर है, वह भी 
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श्रेय के अन्वर्गत है। लोटजे के मत से ऐन्द्रिक और अनेन्द्रिक 
(0:828४४४० ४४60 [#0९2॥|0) पदार्थों में व्यवस्थान (॥87872- 
गाथा) का भेद है, गुण का भेद नहीं है। सब ऐन्द्रिक शरीर 
यन्त्रवत्‌ चलते हैं। इस शरीर के 'त्रवत्‌ चलनेवाली कर्पना में 
मनुष्य के स्वातंत्य के लिये स्थान नहीं रहता । किन्तु जब हम 
इस यंत्रवत्‌ संचालन का आधार ईश्वर में देखते हैं, तव यह 
करपना जड़वाद के दोप से वच जाती है । (उम्ता दार-जोपित की 
नाई' | सवद्दि तचावहिं राम गुसाई' ॥--तुलसी ।) लोटजे के मत 
से संधार का यंत्रवत्‌ संचालन ईश्वरीय बुद्धि के व्यंजन का एक 
प्रकार है । शेलिद्व, हैंगेल शदि ने यंत्रवाद ( १(६८॥४मधा। ) 
का तिरस्कार किया था, इसी लिये उनको संसार की व्याख्या करने 
में सफलता नहीं हुई 
लोटने ने यंत्रचाद को ईश्वर वाद और उद्देश्य वाद (]'६]९००१९) 
को मिलाया था। इस मिलान से वह अनेकवाद से एकबाद में 
पहुँच गया । अनेकवाद से पूरी व्याख्या नहीं होती। सव॒मिन्न 
मिन्न शक्तियों का.आधार एक में होना चाहिए। यही एक शक्ति 
इधर है। ईश्वर दी पूर्ण पुरप है। हम में पुरुपता ( ८४807 
थ।३ ) है, किन्तु वह पूर्ण नहीं है। सब सान्त व्यक्ति उसी 
अनन्त शक्ति के व्यंजन हैं। इस स्वव्यापिनी अनन्त शक्ति 
ग ही मिन्न परमाणुओं का संचालन और अन्तर सम्बन्ध 
सम्भव है। इस प्रकार लोटजे सर्वेश्वरवा में पहुँच जाता है।. 
 लोदजे के मत से यह दृश्य संसार किसी खतंत्र सत्ता का 
मतिफतषन नहीं है; वर बाह्य उत्तेजकों (3890॥७ ) के 
पति हमारी संविति की क्रिया का पत्ल है। लोटने सत्ता और 
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उसओे अ्रभिज्ञान (0०४०।४०४) में भेद नहीं करता। अमि- 
ज्ञान की क्रिया भी तो खय॑ सत्ता का ही अंश है । सब बातों की 
व्याख्या उद्देश्य या लक्ष्य से होती है। संसार की भी 
व्याख्या उद्देश्य या लक्ष से करनी चाहिए । बाह्य खतंत्र वत्तु के 
विषय में लोटजे का उत्तर अपनी संविति के उपस्तान के आधार 
पर है। यदि कोई वास्तविक सत्ता है, तो उसमें क्रिया प्रतिक्रिया 
एवं परिवतेन में स्थिरतादि के गुण होने चाहिएँ । यह गुण हमारी 
संविति में ही मिलते हैं; इसलिये संसार का आधार संविति में 
ही होना चाहिए । वैज्ञानिकों के परमाणु भी लीज्मीज़ के जीवाणुओं 
की भाँति शक्ति के केन्द्र हैं। नीच से नीच कोटि की सत्ता भी 
निर्जीव नहीं है । यद्यपि खप्रमा ( 9000700०॥87९58 ) मनुष्य 
में प्राप्त होतो है, पर किसी न किसी दरजे का मानसिक जीवन 
सभी सत्ताओं में पाया जाता है । 
एडवर्ड घन दाटमांन--इसका जिक्र शौपनदौर के प्रकरदू 
में हो चुका है। सत्ताईस वरस की अवस्था में इसने अपना मुख्य 
ग्रंथ “चेतनाशून्यावत्था” का दशेन लिखा । इस भ्रंथ का शीघ्र ही 
इतना प्रचार हुआ जितना बहुत कम दाशनिक प्रंथों का हुआ होगा। 
... वैज्ञानिक रीति से दाशनिक कल्पनाओं का उपपादन एवं 
हैगेल के 'प्रत्यय' और शौपनहौर की 'ऋतिशक्ति' का योग करना 
दार्टमाव का सुख्य उद्देश्य है। संसार को हुःखमय सममना 
और सुख की आशा न रखना अथात्‌ निर्वेद ( 7४४57 ). 
हार्टमान के दर्शन में भरा है। इस विषय में यह शौपेनहौर का 
अनुगामी तथा दाशनिक रीति में फेक्नर और लोटजे का अलु- 


'गामी है | 
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हा्टमान के मत से मूत द्रव्य अणु शक्तियों का परम्परा रूप 
है। इन परमाणु शक्तियों में कृति शक्ति उद्देश्य करे स्पष्ट ज्ञान से 
रहित अवस्था में वर्तमान है। इसलिये द्रव्य मात्र ही प्रत्यय भौर 
कृति स्वरुप है और चित्र तथा चेततीय का भेद पारमायिक नहीं 
है। इसी प्रकार शरीर की स्थिति स्वाभाविक और अचेतन है। 
सभी अवयवों के कुछ उह श्य हैं; चाहे उनका सर्प ज्ञान अंगों फो 
न हो। महुष्य को जो कुछ प्रत्यक्ष होता है, वह पहले स्पष्ट ज्ञान से 
रहित ही होता है | सुख, दुःख आदि का भी मूल ज्ञान नहीं है। 
ज्ञान-रहित अवस्था में ही इनका उपद्रव है। यहाँ तक कि किस साड़ी 
से ओर मस्तिष्क के किस अंश के उत्तेजन से क्या व्यापार और 
केसी चित्त वृत्ति होती है, यह मनुष्य खय॑ नहीं जानता । 

ये व्यापार स्वमावतः होते हैं; पर स्वभाव तो अचेतल है। 
चेतना शक्ति का काये केवल निषेध, परीक्षा, नियमन, परिमाणं, 
तुलन, योजन, वर्गीकरण, व्याप्रिमह, अनुमान आदि में है । 
चेतना शक्ति से नई सृष्टि कमी नहीं हो सकती । सृष्टि अचेतन 
के अधीन है। चेतना अचेतन व्यापार का उद्देश्य भी नहीं है। 
यह केवल अचेतन के उद्देश्य का उपाय रूप है। संत्तेपतः दार्टमेन 
ने कृति और चित्त दोनों का उदय अचेतन से माना है। यह 
अचेतन स्वयं चेतन नहीं है, वरम्‌ चेतन इस फल है। देगेल 
ने चित्‌ को माना, कृति को नहीं । शौपेनहौर ने कृति को माना 

चित्‌ का तिरस्कार किया । हार्टमैन ने चित्‌ ((५8००॥७- 
नस । ओर इति ( शत ) दोनों ही का योग अचेतन में 

गा श 


हारटभान ने दिखलाया है कि दुःख का यथाथ ज्ञान होने से 


हल ० १ 
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महुष्य उसका उदासीन निरीक्षक होकर शान्ति पाता है, जैसा कि 
उसने स्वयं किया है । संसार में सुख की अपेक्षा दुःख अधिक 
है; इसलिये संसार चेतन का काये नहीं हो सकता । मूल तत्व की 
क्रिया शक्ति ( रज ) ज्ञान शक्ति ( सत्व ) से पथक्‌ होकर कार्य 
करती दै। तथापि ज्ञान शक्ति सदा क्रिया शक्ति का नियमन 
करती रहती है; इसलिये विकासवाद और दुःखबाद ( एए०४- 
॥0॥ 0४९ ए८उञग्रांधा ) दोनों ही ठीक हैं। जब रज या 
कृति शक्ति नष्ट हो जायगी, तव ईश्वर में फिर संसार मित्र 
जायगा और मुक्ति पावेगा | 
पहले पहल मनुष्य इस रजोमय संसार में सुख की आशा 

करता है ।फिर यहाँ के दुःखों से भीत होकर परलोक में सुख की' 
आशा करता है | फिर स्रग और परलोक असंभव सा देख पढ़ता 
है; और आज नहीं तो किसी समय एथ्वी पर ह्वी सुख की ओर 
उन्नति की आशा द्ोती है। पहली अवस्था नाखिकों की, दूसरी 
आखिकों की तथा तीसरी विकासवादियों की है। इन तीनों की 
सुख मृग-हष्णा को मिटानेवाला वैराग्य है जिधके अनुसार न.यहाँ, 
नखग में, न आज भर न कल सुख की आशा है । केवल 
काम $ रूपी दुःख को (जो रजोमय है) नष्ट करने से मनुष्य को 
शान्ति मिल सकती है। 

& काम एप क्रोध एप रजोगुण समुन्नवः । 

महाशनों मुद्दा पाप्मा विष्नेनमिद्द वैरिणस्‌ ॥ 

एवं बुद्ढः पर घुद्दा संस्तभ्यात्मानमाक्मनां । 

जहि पात्रु महावाहो काम रूप दुरासदस॥ 


भगवदूगीता । 
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जितनी ही श्रद्धा अधिक बढ़ती है, उतना ही दुःख और 
अशक्ति बढ़ती है। इच्छा अधिक बढ़ती जाती है ओर उसके 
परितोष के उपाय कम होते जाते हैं। वद्ध और दुःख संसारी 
जीव को ईश्वर के अभिमुख होकर मुक्ति के लिये यत्न करने में 
ही वास्तविक शान्ति और सुख मित्रता है,न कि संसार का 
बसखेड़ा बढ़ाने में | तथापि जब तक ऐसी अवस्था नहीं आती, 
स्व तक केवल दुःख के भय से कम नहीं छोड़ना चाहिए। 
अब अगले अध्याय में जर्मनी के वरतमान दाशेनिक ओइकन 
६ ॥ ४०४९ ) का वर्णन कर देना आवश्यक है। 


दसवों अध्याय 


रुडोल्फ श्रोइकन--इसका जन्म सम्पत्‌ १९०३ वि० में 
हुआ था। यह वतेमानसमय में जरमनी के मुख्य दाशनिकों में है।' 
यद्यपि कई बातों में जेम्स और बर्गंसत से इसका मतभेद है, 
किन्तु क्रिया को प्रधानता देने में यह इन लोगों के साथ है। 
इसके भी मत से घुद्धि सम्बन्धी ज्ञान हमारे मानसिक जीप का 
एक अंग है । इसके द्वारा जीवन की पूरी व्याख्या नहीं हो सकती। 
ध्मारा जीवन बहुत पेचोला है भौर बुद्धि इसकी पूरातया व्याख्या 
करने में असमर्थ है। जीवन के भेद जीवन ही में खुल सकते है; 
और जीवन एक क्रिया है। सत्य जानने का विषय नहीं है, वरन्‌ 
जीवन भौर क्रिया का विषय है। जेम्घ या अन्य व्यवहार वादी 
(?:४९7॥॥४85) सत्य को मलुध्य के हित और रुचि के आधार 
पर रखते हैं; किन्तु ओइकन के मत से सत्य का आधार मलुष्य के 
ज्ञान से अधिक दूर तक जाता है। सत्य का आधार उस आत्मिक 
जीवन में है जिसके द्वारा मनुष्य को सत्य का ज्ञान होता है । 
आइकन ने इस सत्य की खोज इतिहास में होकर की है। इति- 
हास से हमको ज्ञात होता है कि मनुष्य उन्नति करता आया है। 
थदि मनुष्य केवल प्राकृतिक तत्वों का संघात होता, तो वह 
प्रकृति से ऊँचा न जा सकता । मलुष्य के मानसिक इतिहास से 
यह स्पष्ट है कि मनुष्य वत्तमाव से ऊँचे जाने का यत्न किया 
करता है । यही आध्यात्मिक जीवन ( जो हमारे मांनसिक 
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जीवन से परे है ) आत्मा की प्रेरणा का फत है। यह आध्या- 
त्मकता हमारे उच्च जीवन का आधार है | 

मनुष्य का प्राकृतिक जीवन आध्यात्मिक जीवन की अपेत्ता 
तीचा है। आध्यात्मिक जीवन प्राकृतिक जीवन का फन्न नहीं है, 
वरन्‌ उससे सतंत्र है। प्रायः मनुष्य के जीवन में ऐसे अवसर आते 
हैं जब कि उ्सक्रो प्राकृतिक जीवन से निर्वेद उपन्न धोता है और उसे 
आध्यात्मिक जीवन की सज़क मिलती है । जो लोग अपनी 
प्राकृतिक प्रवृत्तियों के वश में रहते हैं, वे इस श्रध्यात्मिक जीवन 
से लाभ नहीं उठा सकते | इस आध्यात्मिक जीवन में अपने को 
मित्रा लेना ही परम भय है। मनुष्य को यह जीवन प्राप्त 
करने के लिये वहुत मंगढ़ा करना पढ़ता है। अन्त में मनुष्य 
प्राइृतिक जीवन पर पूर्ण अधिकार जमाकर पूर्णतया खतस्त्र हो 
सकता है। आध्यात्मिक जीवन के अनुकूल चलते में ही मलुप्य 
की पूर्ण खतन्त्रता है । 

मनुष्य इस आध्यात्मिक जीवन में प्रवेश कर अपने ध्लुद्र 
व्यक्तिव ( [70[ए4॥9॥9 ) से पार होकर पुरुषता ( ९९३ 
807209 ) में प्रवेश करता है। इस पुरुषता में प्रवेश करने में 
भनुध्य अपनी निजता नहीं खोता। वह केन्द्र रुप बना रहता 
है, दिन्‍्तु उसके वृत्त का विस्तार यह जाता है। इस तरह से ओइ- 
फन पुरुषता और त्रह्म का मिलान कर देता है । इस भाध्यात्मिक 
जीवन के मूल स्ोत को ओइकन ईश्वर कहता है। यद्यपि वह इश्वर 
में पुरुषता वतल्ाने में संकोच करता है, तथापि वह ईश्वर को दु:ख 
सुख विशिष्ट संघार से अतीत नहीं मानता । हमको इससे प्रकृति 
पर विजय प्राप्त करने में बल मित्वता है। 
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धरम का मूल भी इस आध्यात्मिक जीवन कौ ओर उद्योग 
करना ओर उससें अपने को मिला देना है। जो लोग अपने 
को भआ्राध्यात्मिक जीवन में मिलना देने में सफल होते हैं, वही 
अमरता प्राप्त कर सकते हैं; और जो लोग प्राकृतिक प्रवृत्तियों के 
चश में पड़े रहते हैं, वे नाश को प्राप्त हो जाते हैं । 

यद्यपि ओइकन का दशेन धामिक भाव से भरा हुआ है, 
तथापि इसने प्राकृतिक और आध्यात्मिक जीवन का भेद बहुत बढ़ा 
दिया है। और उस दशा में एक से दूसरे पर जाने के लिये 
रास्ता नहीं रह जाता । 


पाथ्ात्य दर्शनों का इतिहास 
( तीसरा खंड ) 


आधुनिक दर्शन 
दूसरा भाग 


पहला अध्याय 
फक्प््करुटकर 
नवीन प्रत्यववाद 


जमेतरी के प्रत्यय वाद की लहर दैगेल के दशोन में उच्चतम 
स्थान को पहुँच गई थी । किन्तु उसके पश्चात्‌ उसका नाश नहीं 
हुश्रां, वरन्‌ इंगलेस्ड और अमेरिका में वह नएरुप से प्रकट हुई। 
जिस समय स्पेंसटर और मिल की दुह्दाई बोली जा रही थी, उसी 
समय $छ दाशतिक कार्ट और हैगेल के म्रंथों का ध्यानपूर्वक 
अवलोकन करने लगे थे। जे० एच० सूलिद्ग द्वारा 'हेगेंल 
का रहस्य ( 80८४ 0! 76९७) ) के लिखे जाने के पश्चात्‌ . 
लोगों का भुकाव जमनी की फिल्ाघोड़ी की ओर और भी बढ़ 
गया; और इंगलेण्ड के दाशेनिक नेता अनुभववाद को छोड़ 
कर प्रत्यय वाद फी ओर चलने लगे। इन दाशनिकों में प्रीन 
(08, 8, छाध्शां £) एडवर्ड केयडे (३6 ण४५7१ 0४70), जोंच 
' कैयड ([000 08॥70), एफ० एच० प्रंडल्े (ए, छ. 8:866५); 
जेम्स बाढ़ ( [8765 जशी्व0 )। मेक्‍्टगट (॥(०४४४४४६ ) 

आदि मुख्य हैं । 
अमेरिका में जोशुआ रोइस ( 008709॥ ०07०४ ) आज 

कल प्रत्ययवाद के व्याख्याता हैं | 

प्रीन--( 7'. छू, 0:६थ॥ ) इन का जन्म सब्‌ १८३६ में 
याकंशायर के वर्किन नामक एक गाँव में हुआ था। इन्होंने 

१९ 
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अपना बहुत सा समय औस््सफो् ( 0:06 ) के वेलियल 
कॉलेज ( 89॥0] 00]626 ) में व्यतीत किया थां। इनकी 
मृद्यु सन्‌ १८८२ में हुई थी। 

ग्रीन का मत वत्तु प्रधान प्रत्ययवाद ( 00]९४॥९९ ]088- 
]50 ) के नाम से प्रसिद्ध है। इन पर काएट का प्रभाव भधिक 
है। इन्होंने धरम के अतुभववाई, स्पेंतर के विकासवाद और 
मिल् के सुखबाद का खण्डन कर प्राकृतिक विज्ञान करे स्थान में 
आत्मवाद का स्थापन किया था। विक्षासवादी और अनुभव 
वादी लोग उसी को दृश्य का फज्ञ वतलाते हैं जिसके ऊपर हृश्य 
की सत्ता निभर है। सारा दृश्य संसार सम्बन्ध के तन्तुओं से 
बता हुआ है । सम्बन्ध-रहित कोई पदाथ नहीं है। सम्बन्ध का 
ज्ञान पदाथ से नहीं हो सकता । जो लोग इस बात को मानते 
हैं कि बाहरी पदार्थ खतंत्र रुप से हमारी घेतना में अंक जमाते 

र हमारी चेतना का सम्बन्ध क्रम बाहरी पदार्थों द्वारा 
विरिचत होता है, वे भूल करते हैं। 

प्रहति का शान--हमारी चेतना के परिवर्तन ही परिवर्षन का 
शान उसन्न नहीं कर सकते हैं भर न वह एक हैं (00006 ० 
0०ारधृणपरधा३85 |8 9० 0०ा९०४५४९४६ ०[ ०४ग्र/९)। परि- 
वतन के ज्ञान के लिये एक ऐसी वस्तु होनी चाहिए जो इस परिवतनों 
से खतंत्र हो $॥ जो एक रहकर अनेडों कोसस्वन्धों के तन्तु में 


: '# नीचे के वाव्य से इसकी तुझगा कीजिए-- 
“्यावतोमानेषु यहलुवतते तत्तेमयोिन्द जो बढुढनेवाह्े 
इक सें नहों बदरता, पह उससे पिन है। हे 
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ग्रस्त कर सक्के, ऐसी मिलानेवाली शक्ति हमारी प्रज्ञा है। काण्ट 
ते भी यही माना है कि प्रज्ञा द्वारा सम्बन्ध स्थापित होकर हमारा 
अतुभव बनता है; किन्तु काएट ने इस अनुभव के आधार को 
प्रज्ञा से खतंत्र माना है । पर यदि विचार किया जाय तो 
श्रनुभव फो प्रज्ञा से खतंत्र मानना भूल है। जब हमारा 'अहु- 
भव विना श्ज्ञा के दिए हुए सम्बन्धों के कुछ नहीं है, तो उसका 
आधार ही उन सम्बन्धों बिना क्या हो सकता है | फिर इसमें यह 
प्रश्न वना ही रहता है कि प्राकृतिक संस्थात और मानसिक संस्थान 
का किस प्रकार से साम्य हो जाता है । 

इन प्रश्न से बचने के लिये यदि कोई मानसिक संस्थान को 
प्राकृतिक संस्थान का फल बतल दे, दो उसमें दो दोष आते हैं.। 
एक तो वही जो ऊपर बताया जा चुका है कि प्रकृति परिव्तनों 
का प्रवाह है और यह ज्ञान कि परिव्तन होते हैं, अथोत्‌ एक 
अवस्था से दूसरी अवस्था प्राप्त होती है, केवल इन्हीं परिवततनों 
से नहीं प्राप्त हो सकता | परिवर्तन का ज्ञान तभी हो सकता 
है, जब कोई वस्तु इन , परिवतनों से खतंत्र हो। दूसरा दोष 
यह है कि यह घात कोई नहीं जानता कि अनुभव से खतंत्र प्रकृति 
क्या है; स्वयं वे लोग भी नहीं जानते जो प्रकृनति को ही सब 
का मूल कारण मानते हैं। अनुभव से खतंत्र प्रकृति ज्ञात है; 
और भज्ञात के द्वारा ज्ञात की व्याख्या करना मूखता है । अज्ञात 
की व्याख्या ज्ञात से होती है, न कि ज्ञात की श्रज्ञात के द्वारा 

फिर कया यह सब वास्तविक संसार मनोकशिपित है ? फ्रेवल 
इस अर्थ में मनोकरिपत नहीं है कि यह किसी व्यक्ति की करपता 
नहीं है। यह मानसिक है; और मानसिक ही वास्तव है। वास्तविकता 
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मानसिक या अमानसिक होने पर तिभर नहीं है। चेतना से 
बाहर कुछ नहीं है। वार्तविकता इस वात पर निभर है कि 
हमेशा एक सी रहें--उसडे सम्बन्ध अटल रहें। वास्तविक संसार 
ऐसे ही अटल सम्बन्धों का संस्थान है। व्यक्तिगत संध्यान और 
इस संस्थान का साम्य है। यह संस्थान मो मानसिक है, क्योंकि 
सम्पन्धों का संस्थान चेतना के अतिरिक्त और कहाँ रह सकता 
है। समष्टि की चेतना में इन सम्पन्धों की वास्तविकता है | 

जब ये सम्बन्ध हमको अपने नेसगिक क्रम से प्राप्त होते 
हैं, तब ये धत्य हैं; और जब इस नेसगिक क्रम के श्रतिरिक्त 
अन्य किसी क्रम में दिखाई पहते हैं, तमी सत्य हैं। जो 
क्रम सबको एक सा दिखाई पड़े, वद्दी मेसगिक या वास्तचिक क्रम 
है। प्रकृति की एकाकारता ( 070077॥7ए ० ७४: ) की 
भी व्याख्या, हमारी चेतना से साम्य रखनेवाली समष्टि की 
चेतना के दी आधार पर द्वो सकती है । हमारे ज्ञान का विस्तार 
किसी बाहरी खतंत्र वर्तु के क्रमागत ज्ञान के आधार पर नहीं 
है; घरन्‌ वास्तविक वात यह है कि पूर्ण या सम्ष्टि की, जिसको 
चाहे ससम्बन्ध पदार्थों के संसार में अनादि और अनन्त चेतना 
का व्यंजन कह लो, चाहे ऐसी चेतना द्वारा बना हुआ ससम्बन्ध 
पदार्थों का संस्थान कह तो, क्रमशः धीरे घीरे हमारे ज्ञान में प्रति- 


लिपि होती रहती है, जिसके द्वारा अटल और निश्चित सम्बन्धों . 


में प्रज्ञा और प्रज्ञा द्वारा सममे तथा जाने हुए पदार्थ एवं अनुभव 
और अतुभव किया हुआ संसार मिलता रहता है। संक्षेप में और 
* झम्बन्धपूरों संसार और सस्बन्धों को बनाने तथा पहचाननेवाली 
संज्ञा का आधार एक ही है; और वह आधार भी प्रज्ञा रुप है। 


ध 


[२९३ ] 


जिस प्रकार तल ज्ञान के सम्बन्ध में ग्रीन ने प्रकृपिवाद को 
उड़ाया है, उसी प्रकार क्तेव्य के सम्बन्ध में भी मीन ने प्रक्ृति- 
चाद पर सधे हुए सुखबाद को काटा है। ' 
. कतेव्य सस्वन्धी विचार-मलुष्य में पशुओं की भाँति वहुत सी 
खाभाविक पाहें और इच्छाएँ होती हैं, लेकिन वे मनुष्य की क्रिया 
में नहीं आ सकतीं। कोई क्रिया मनुष्य की क्रिया या आचार 
तभी कहलावेगी जब कि उसके करने की इच्छा को वह 
अपनाये । यद्यपि यह बात ठीक है कि मनुष्य की क्रिया उसके 
पूव संरक्ारों पर निभर है और इस अंश में मनुष्य अ-खतत्र 
है, किन्तु मनुष्य के संस्कार उप्ती के बनाए हुए हैं और 
वह नए संस्कार भी वना सकता है । इस अंश में वह खतंत्र 
है । वह वर्तमान से अच्छी अवस्था की करपना कर सकता है, 
यही उसकी उन्नति का कारण है--इसी में उसकी मदुष्यता है । 
उसको उत्तम अवस्था का ज्ञान समष्टि के ज्ञान के सम्बन्ध के 
जारण प्राप्त हो जाता है। सब से श्रेप्ठ कत्तव्य का आदर वही 
हो सकता है जिसमें मनुष्य की पुरुपता और उप्तकी शक्तियों का 
पूर्ण विकास हो सकता हो | इस आदर को पूर्ण करने में सब 
की उन्नति होती जायगी; और समाज की ऐसी अवस्था प्राप्त हो 
जायगी जिसमें सब्र को कर्तव्य का खयाल होगा--सब एक दूसरे 
के साथ भाईचारे का व्यवहार फरेंगे। समस्त कर्तव्य और 
सुधार का आदर यही है कि महुष्य अपनी पूरा को प्राप्त हो 
सके | जो धार्मिक लोग आत्मोन्नति के लिये यत्न करते हैं, उनका 
चह यत्न सराहनीय है। आंत्मोन्नति का फल बाहरी सुख या 
सम्पत्ति में नहीं ढूँढना चाहिए । खय॑ आत्मोन्नतिद्दी सब से मूल्य- 
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वान्‌ फल है। विना आत्मोन्‍तति के सामाजिक सुधार वृथा है। 
यह वात ठीक है कि खाने पीने श्रौर रहन सहन सम्पन्धी स्थिति 
को सुधारना आवश्यक है; किन्तु यदि सुन्दर शरीर और भव्य 
भवनों में नीची श्रेणी की आत्माएँ रहें, तो “ऊँची दुकान श्रौर 
फीका पकवान” वाली कहावत साथंक हो जायगी | 

.. ब्रेडले-एफ० एच० ब्रेडले (, (्‌. 8:20०6५-) का जन्म सन्‌ 
१८४६ में हुआ था। ये आजकल के प्रत्ययवादियों और निरपेक्ष 
वादियों में सब से अधिक प्रख्यात हैं । इनके लेख बहुत तर्वापूर् 
हैं; इसलिये इनको लोग आज कल का जेनो कहते हैं. | इनका सब 
से प्रख्यात ग्रंथ 890६४:थ0०8 धागा ९४॥६७ है। उसमें 
इन्होंने प्रातिभासिक सत्ता (890687४70०) और बालविऋ सत्ता 
की विवेचना की है । इस पुस्तक का उद्देश्य संशय और जिज्ञासा 
को उत्तेजित करना है ( ॥0 इग्राा96 00ण7ए धाएं 
०४0६ ) | संशय का श्थ पहले से माने हुए विश्वापों की 
परीक्षा करना है; ओर इसके लिये सत्ता शाक्ष या तल्न ज्ञान 
फी आवश्यकता है। इसका फल्न चाहे जितना अनिश्चित हो, 
किन्तु इससे यह लाभ श्वश्य है कि लोग अपनी मनमानी 
नहीं हाँक सकते।. अन्ध विश्वास से बचने कें लिये हमारे 
पास और कोई साधन नहीं है। परीक्षा के सामने अन्‍्ध 
विश्वास के आधार पर बनी हुई ईश्वर विद्या ( ]॥९०॥०६४ ) 
और अप्रमाणित देहात्मवाद (॥(४(६४४।६7०) दोतों ही नहीं 
ठहर सकते । 

तलज्ञान की इन्दोंने तीन परिभाषाएँ दी हैं । ( 


१) आभा- 
सिक सत्ता से प्रथकू वास्तविक सत्ता के ज्ञान को तत्वज्ञान समझना 
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चाहिए | (२) मूल तत्तों या सिद्धान्तों या अन्तिम सत्ता का 
विवेचन श्रथवा ( ३ ) विश्व को खण्ड खण्ड में न देखकर उस 
को पूरी रूपसे सममते के उद्योग को तत्वज्ञान कहते हैं । इसलिये 
इनकी पुस्तक का नाम आभासिक सत्ता और वास्तविक सत्ता 
( 8978878708 धगत (१९४9 ) पढ़ा। आमासिक सत्ता से 
त्रेडले साहब का अथ फोरी आभासिक सत्ता ( (६९ ४000 
पथ९०8 ) है। अथोत्‌ यदि हम दृश्य को वात्तविक सत्ता से 
अलग कर दें तो उसकी व्याख्या नहीं हो सकती । वह अपूर्ण रह 
जायगा और अपूणता के कारण उसमें व्याघातक दोष भा 
जायेंगे । इन्होंने अपनी पुस्तक के पहले भाग में आयाम, विस्तार 
( एहधा90॥ ) अनेकता, गति, परिवतेन, देश-कालादि, द्रव्य, 
गुणादि दृश्य पदा्ों की अपूरणंता और व्याघातकता बताई है 
और दूसरे भाग में वास्तविक सता की विवेचना की है। इन्होंने 
पहले वेज्ञानिक लोगों के माने हुए मुख्य और गौण गुणों के भेद 
की असारता दिखाई है। इनका कहना है कि जिस आधार. 
पर गौण गुण “गौण” सिद्ध किए जाते हैं।उसी आधार पर मुख्य 
गुण भी “गौण” साबित किए जा सकते हैं । भुख्य गुणों में 
लोगों ने विस्तार (ल्‍:९॥0॥) के गुण की प्रधावता मानी है । 
किन्तु विस्तार रंग से अलग नहीं है; और जब वह रंग से अलग 
नहीं है और जब रंग गौर है, तव विस्तार को भी उसी के साथ 
गौणता प्राप्त हो जायगी । इसी प्रकार इन्होंने गुणी और गुण 
के भेद को भी अ्रमात्मक कद्दा है। यदि वस्तु एक है, तो उसके 
गुणों की अनेकता कैसी ? वे गुण एक दूसरे के सम्बन्ध से 
बसु में दव हैं; और यदि गुण अनेक माने जाये तो गुण-रहित 
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द्रव्य मानना पड़ेगा । परिवतेन का भी विचार इनके मत से व्या- 
घातक है । इनका कहना है कि वत्तु जो है, उससे दूसरी किस 
प्रकार हो सकती है ? इसी आधार पर इन्होंने कांस्य कारशता 
के विचार का विरोध किया है। यदि फारण के लिये कास्न 
आवश्यक है, तो कार्य बिना फारण के किस प्रकार रद सकता है| 
और यदि काय्ये कारण के लिये 'रावश्यक नहीं, तो कारण से 
कार्य की किस प्रकार उपत्ति हो सकती है ? क्रिया का भी भाव 
परीक्षा में विरोधपूर्ण दिखाई पढ़ता है। अवसर बिना फोई पदाश/ 
क्रियात्मक नहीं हो सकता; और जिस अंश में अवसर से क्रिय 
की उत्पत्ति हुई, उसी अंश में वह पदार्थ स्वयं क्रियावाल 
(80॥76 ) नहीं है। ( ॥०४॥४ ० 9६ ॥रलाए८ पंत 
0पर ॥॥ 00९8880०॥॥ शत ज्ञा॥5 8९४९, 0४78 ॥90॥ 
5 09 6 00९४580॥ 8 80 07 858 ६, ) 
जीव के विचार में अनेकता और एकता दोनों ही मिली हु 
हैं, इसलिये इस में विरोध है। यद्यपि एकता और अनेकता दोनों 
मिल्ली हुई दिखाई देती हैं, तथापि यह मिलान इनडे तक में नहों 
5हरता । इनके हिसाब से शुद्ध एकता ही तके के श्रतुकूल हो 
सकती है। लेकिन अ-अ' इस प्रकार की एकता ज्ञान को 
निविषय बना देती है। ज्ञान की नि्विषयता चाहे हो जाय, किन्तु 
ये तक से नहीं हटना चाहते । जो लोग वास्तव में निविशेष ज्ञान 
ओर शुद्ध सत्तारूपी निरपेत्त तरह्म को मानते हैं और अपने तके को 
स्थित रखने के लिये सिशेष ज्ञानको असत्‌ कहने के लिये तैयार 
» ऐसे लोगों के लिये तो यह शुद्ध एकता की युक्ति ठीक ही है। 
किन्तु जेडले साहब को, जो वास्तविक और झाभाधिक सत्ता का 
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मिलान करना चाहते हैं, यह युक्ति शोमा नहीं देती । 

ब्रेढले साहय दृश्य फो इस प्रकार विरोधपूरं सिद्ध करके वास्त- 
विक सत्ता की विवेचना करते हैं। वास्तविक सत्ता का मुख्य 
गुण पूर्णता है। यह पूर्णता ऐसी है कि इससे दृश्य भी बाहर नहीं 
रह जाता, वरव्‌ उसकी भी वास्तविक सता की पूर्णता इसी पूर्णता 
में हो जाती है । सतंत्र रूप से दृश्य अपूण भर असार है; किन्तु 
त्रह्म में सत्र विरोध और श्रपूंता का समन्वय हो जाता है | दृश्य 
म्रद्म से घाहर नहीं है। फिर प्रक्ष अथवा वास्तविक सत्ता कया है ! 
वह ऐसी व्यवस्था है जो एक सी रहती है। चेतन श्रनुभव फे 
अठिरिक्त रसमें और छुछ नहीं है। बह एक पूरे स्बब्यापक 
अनुभव है जिसमें सव विरोधात्मक धपूर्णताओं का साम्य हो 
जाता है | यद्यपि विरोध और अनेकता का ्रह्म में साम्य हो 
जाने की समत्या कठिन है, तथापि त्रेडले साहव का कहना 
है कि किसी प्रकार से यह साम्य हो जाता है। परिमित का 
अपरिमित में लय हो जाता है भर उसी के साथ परिमित 
का नाश भी नहीं होता । परिमित अपरिमित में अपनी 
पूण॑ता फो प्राप्त हो जाता है। अब यह अश्न होता है कि 
इप वास्तविक सत्ता का ज्ञान किस प्रकार हो सकता है। 

इस के लिये श्ेडले साहब विचार कौ साधवता को मानते 
हैं; किन्तु विचार का आदशे तार्किक विचार से हंटाकर स्फूति 
या प्रतिभा में मिला देते हैं । यह ज्ञान अव्यवहित ( 076० 
थे ।077९69/९ ) शज्जुभव में होता है। इस प्रकार के ज्ञान 
में ए% अंश से दूसरे अंश पर नहीं जाना पढ़ता; परव्‌ प्रत्येक 
अंश में पूर्णता दिखाई पड़ती है। व्यष्टि में समष्टि की प्रीति 
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होने शगती है। आज कल के दाशनिकों में इनकी मत शांकरीय 
वेदान्त से बहुत कुछ मिलता जुलता है | 

शेर -अमेरिद्त में प्रत्ययवाद के नेता जोशुआ रोइस माने 
जाते हैं | आप का जन्म सम्बत्‌ १९१२ में हुआ था। आप हावढ 
विश्वविद्यालय में अध्यापक है । 

हमारे अनुभव में कोई बात ऐसी नहीं है जो प्रत्ययों से 
सम्बन्ध न रखती हो । सात संसार प्रत्ययों का द्वी बना हुभा 
है। कु प्त्यय ऐसे हैं जो हमारे वनाए हुए नहीं हैं। उन्दी को 
हम मैटर या जड प्रकृति कहते हैं। लेकिन वारतव में यह प्रथया 
ही की संस्था है। यदि बाहरी संसार ज्ञेय है, वो वह अवश्य 
मानसिक है। यह संसार एक आदश के अनुकूल है। वह भादरो 
समष्टि के मनस में रहता है; और उसी समरष्टि के मन में रहने 
वाला प्रत्यय संत्यान ही संसार है। हम चेतन हैं, इसलिये चेतना 
का काय्ये हमारी समझ में आ सकता है। यदि सत्ता मानसिक नहीं 
है तो वह हमारे लिये निरथक दै। संसार या तो चेतनामय मानता 
पड़ेगा था भ्ज्ञेय | पर नितान्त अज्ञेय कोई वस्तु नहीं हो सकतो । 
सत्ता के माने ही व्यंजित होना अर्थात्‌ प्रकट होना है। अतः 
वास्तविक संसार या तो कोई एक मनस्‌ है या पहुत से मनसू हैं. । 
अब यह प्रश्न होता है कि हम दूसरे मत या बाहरी सन की 
बांत किस प्रकार जान सकते हैं। इसझे उत्तर में जोशुआ रोइस 
का कहना है कि मूल में सारा संसार एक है और वह तू ही 
है--ततत्वमसि' । जब संसार एक ही है, तव यह प्रश्न ही नहीं 
उपस्थित होता कि हम दूसरे के सन की बात किस प्रकार 
जान सकते हैं। वह आत्मा जो पदार्थ को समझती या अपने 
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ज्ञान में लांती है, वही है जिसके ज्ञान में ये पदार्थ रहते हैं। 
जिस प्रकार हम शपनी खोई हुई वस्तु को तलाश करते हैं, उसी 
प्रकार व्यक्ति समष्ठि के ज्ञान में से पदार्थों को दूँदढुकर जान 
लेता है। एक ही भात्मा है। उसमें सब ज्ञान, सव पदार्थ और सब 
आत्मा एक विचारपूण व्यवस्था में वर्तमान हैं । यह आत्मा हमारी 
चेतना को प्रतीत करता है; और दूँक़ि हम इस में वर्तमान हैं, 
इसलिये यह्‌ पृणे पुरुष (?९:०९८६ एश50) है | 

प्रोफेसर थोसेन्क्ैट--इन महाशय का मत ब्ेडले के मत से 
बहुत कुछ मिलता जुलता है । आज कल्न के निरपेक्ष वादियों 
(808०7809) में ये दोनों महाशय अम्रगश्य सममे जाते हैं; 
ओर निरपेत्षवाद प्रायः इन दोनों महाशयों-अेंडले ओर घोसेन्कैट- 
सम्प्रदाय कहलाता है। निरपेक्ष वाद में इन दोनों महाश्यों 
के मत की एकता होते हुए भी इनकी स्थिति में थोड़ा भेद है । 
बोसेन्क्रैट साहब का सत्य का आदरश शुष्क तारिक अविरोध 
की अपेक्षा अधिक पूर्ण है; इसी लिये दृश्य संसार इनके लिये 
आमासिक सत्ता मात्र नहीं रहता। इनके भत से निरपेत्त और 
सापेक्ष में इतना अन्तर नहीं है कि निरपेत्त की दृष्टि से सापेक्ष 
का अस्वित्र ही न रहे। वोसेन्कैट नेव्यक्तिता ((707608॥॥5) 
को वास्तविकता का आदरश माना है। इनका कथन है--“7६ 
87077676 977709]6 0 2778 870 2282॥9 48 ए॥0]8- 
गए, 0०॥7९8॥655, 709688)॥97 अथोत पास्त- 
विकता और मूल्य का उच्चतम सिद्धान्त पूर्णता और व्यक्तितो 
है। ये पूर्णता, व्यक्तित और अवरोध में कोई अन्तर नहीं 
मानते | इनके मत से व्यक्ति एक ही है; क्योंकि पूणृतया एक ही 
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व्यक्ति हो सकता है. और सब व्यक्ति अप हैं; इसलिये थे 
व्यक्ति नहीं कहे जा सकते । सब व्यक्ति एक दूसरे की 
अपेत्ता करते हैं । उनकी पू्णता उनसे घाहर समाज, धर्म, 
साहित्य, काव्य-कला संयंधिनी संत्याञ्रों में होती है। यह 
हमको पूर्णता की ओर ले जाती है; किन्तु यह भी पूण- 
तया पूर्ण नहीं है। निरपेत्त में हमारे सत्र ध्यतम अनुभवों की 
पूर्णता हो जाती है। निरपेत्त का अनुभव हम कर्तव्य, प्रेम, सौन्दर्य 
वैज्ञानिक और दाशनिक पिपासा के उच्चतम अनुभव के आधार 
पर कर सकते हैं। निरपेक्ष हमारे जीवन से बाहर नहीं हो 
सकता | यदि हम अपने अनुभव का सहारा छोड़ दें, तो कोरे 
अविरोध के ताकिक सिद्धान्त से कुछ नहीं प्राप्त हो सकता | 
व्यक्ति, जैसा कि ऊपर बताया जा चुका है, एक ही हो सकता 
है। व्यक्ति के गुण और आदरशे उसके प्रत्येक अंग में वतेमान 
रहते हैं । जिनको हम व्यक्ति कहते हैं, वे उसी मद्दान्‌ 
व्यक्ति के अंश रूप हैं। इनमें निरपेत्त के महत्व फा अंश 
वतमान रहता है। कोई जीव वतमान में संकुचित नहीं है । परि- 
मित जीवों में जितना ज्ञा हमको दिखाई पड़ता है, उससे अधिक 
ज्ञान रहता है। शिक्षा और उपदेश द्वारा इसी की जाप्रति 
की जाती है। जब हम किठती मनुष्य को सममाते हैं, तव उसके 
छिपे हुए ज्ञान को बाहर निकालते हैं। हर एक मनुष्य हर बात 
को हर समय नहीं जानता । यही उसी परिमितता है। किन्तु 
यह परिमितता ऐस्री नहीं है कि जिसकी सीमा हमेशा बढ़ती न 
रहती हो। बोसेन्कैट साहब के मत से यह संसार जीवों के 
निमोण का स्थान है। यहाँ पर जीव उत्तमता की ओोर प्रयत्न करते 


[ ३०१ ] 


रहते हैं | इन जीवों में जो भेद है, उसको बोसेन्कैट साहब आका- 
रिक मानते हैं। यद्यपि बोसेन्कैट साहब जीवों के परस्पर भेद को 
* संसार में वेभिय् और अनुभव की वृद्धि के लिये आवश्यक मानते 
हैं, तथापि वे इस भेद को मौलिक और अमेय नहीं बतताते | 
(8 ॥रशएा९ ॥00 ए०ए पिवाशहा॥] ग्र07 706॥* 
श06, ) परिमितता के लिये यह भेद आवश्यक है; क्योंकि यदि 
यह भेद मिट जाय और पार्थक्य के अनुभव का कोई कारण ने 
रहे, तो संसार में वात चीत करने के लिये दो व्यक्ति ही न रहेंगे। 
इसी के साथ इनका कहना है कि इन परिम्ित चेतन केन्द्रों की 
एकता ज्यों ज्यों बढ़ती जाती है, तोों त्यों हम निरपेत्त के निकटतर 
पहुँचते जाते हैं; और जो भेद इस समय पार्थक्य के लिये आ- 
वश्यक हैं, वे बदलने लगते हैं अथोत्‌ घटने लग जाते हैं। पग पग' 
पर हमको उनकी अन्तवर्तिनी एकता का अनुभव होने लगताहै | 
वोसेन्केट साहब के मत से यह भेद व्यक्तियों के अलुभव वेमिय 
ओर कमी वेशी के कारण हैं । 

निरपेज्त और अन्य जीवों के संबन्ध में बोसेन्केट साहब का 
कहना है कि निरपेत्ष में ये अतीत हो जांते हैं। जिस प्रकार 
एक व्यापक सिद्धान्त में कम व्यापक सिद्धान्त का समावेश हो 
जाता है, उसी प्रकार पूय व्यापक निरपेज्ष में जीवों का समावेश 
: हो जाता है | जिस प्रकार उद्ेश्य में विधेय रहता है और विशेष्य 
में विशेषण रहता है, उसी प्रकार जीव निरपेज्ञ में है । जीवों को | 
निरपेज्ञ का अंश ( 3॥९70878 ) कहा है, अंग ( (६7067 ) 
नहीं। अंश और अंग में बहुत सूक्ष्म भेद है। अंश पूर्ण में मिलकर 
अपना खतंत्र अखित्व खो देता है । अंग भी यद्यपि बिलकुल 
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खतंत्र नहीं है, तो भी एक प्रकार से अपना पृथक अलित्व रखता 
है। संस्तेपतः घोसेन्केट साहब फे मत से जीवों में परस्पर भेद 
है, परन्तु यह भेद अन्तिम नहीं है । निरपेत्त की पणता में भेद, 
क्री, बुराई सब अतीत होकर एक साम्य रूप पूर्ण बन जाते हैं | 
वोसेन्कैट साहब बाहरी संसार फो भिन्न जीवों का सम्मि- 
लित झनुभव मानते हैं तथा वस्तुवादियों की भाँति गौण गुणों 
को वस्तु में ही मानते हैं; और विकासवादियों एवं भूत- 
वादियों की नाई जीव का उदय भौतिक परिस्थितियों से मानते 
हैं। निरपेत्त मानने के कारण ये भूतवाद से बच जाते हैं। इनका 
फहता है कि नदी अपने ज्लोत से हमेशा बढ़ जाती है। यही 
संसार की उन्नति का नियम है । भौतिक परित्वितियों से जीव 
का उदय भी इसी नियम के अनुसार है। 
एक और महाशय हैं जिन्होंने हाल में श्रेडले और 
चोसेन्दीट साहब से कई बातों में मतभेद प्रकट किया है। उनका 
थोड़ा सा वर्णन यहाँ पर अनुपयुक्त न होगा। इन महदाशय का 
नाम है ए० सैथ प्रिज्ञित पैटोसन (8 9७॥ ?79्रश्टो९ 
९४४॥॥507) है । इनके गिफो्ड लेकच्स (9][070 7,8७7९५४) 
478068 0०004 ॥90868)8॥॥ 0 ४०६४६ 0॥]0509॥9, 
अथातू “नवीन तल ज्ञानके आलोक में ईश्वर का विचार के नाम 
से पुत्तकाकार छपे हैं। इन्होने अपने म्रंथ में बतलाया है कि प्रकृति- 
चाद अपूरण को पूर्ण मान लेताहै; और यह उसका दोष है। वास्तव 
रे सारा संसार एक विश्व शक्ति का प्रसार है। किन्तु वह शक्ति 
एंसी है जिसका ध्नुस्ताव विकास की प्रारम्भिक अवस्था के 
आधार पर नहीं हो सकता, परन्‌ विकास के उच्चतम्‌ भादर्श के 
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झाधार पर होता है । यद्यपि भौतिक पदारथ भी उसी विश्वशक्ति का 
विकास है, तथापि यदि कोई उस शक्ति का अन्दाजु विश्वशक्तियों 
पर भाधार पर लगाना चाहे तो भूल करेगा। उस शक्ति का 
' अन्दाज़ हमको मनुष्य से लग सकता है । मलुष्य उसो शक्ति का 
व्यंजन है। मतुष्य प्रकृति से बाहर नहीं है, वरव्‌ उसका ही 
विस्तार है। मनुष्य के द्वारा प्रकृति अपने को जान लेती है। मलुष्य 
प्रकृति का दिमाग या विचार शक्ति है। ७सी के द्वारा हमको 
प्रकृति की वास्तविक स्थिति का अनुमान होता है । पूर्ण प्रकृति 
और विशेष कर. उसकी उच्चतम श्रेणियों के द्वारा ही विश्वशक्ति का, 
जिसका वह विकास है, अनुमान हो सकता है। इनका सर्वेश्वर 
वाद ऐसा नहीं है जिसमें कपूर और कपास एक भाव बिक सके | 
ये सत्ता में श्रेणी मानते हैं। अब प्रश्न यह है कि इस विश्व- 
सत्ता या ब्रह्म और परिमित व्यक्तियों का क्या सम्बन्ध है। इसी 
प्रश्न पर इसका और बोसेस्करैट तथा ज्रेडले का मतभेद है | 
बोसेन्द्रैट के मत से परिमितता वास्तविक नहीं है, केवल एक 
प्रकार की अशक्तता है| इनके मत से यह परिमितता वास्तविक 
है। बोसेन्करेट महाशय के मत से व्यक्तिगत भेद विशेषतः 
आकारिक है। यह आकारिक ( 7०४7४] ) भेद एक व्यक्ति 
कै मन के भीतर रहनेवाली चीजों को दूसरे व्यक्ति के मन के 
भीतर की चीजों से मिलने नहीं देता | यदि यह आकारिक भेद 
हट जाय तो भेद्‌ या व्यक्तिता न रहे । प्रिज्ञिल पेटिसन के मत 
से व्यक्तियों का वास्तविक भेद है जो आकार मात्र में नहीं है, बरन्‌ 
उन्कें, मन के भीतर रहनेवाली बातों की न्यूनाधिकता में है। 
खाली आकार कोई चीज नहीं। भाकार भेद के अतिरिक्त 
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यह मन के भीतर रहनेवाली चीजों का भी भेद मानते हैं । 
यद्यपि मन के भीतर रहनेवाली इन चीशों का भाश्रय एक ही है, 
तथापि प्रत्येक्ष व्यक्ति में वह मिन्न भिन्न परिमाण में है। यह संसार 
एक प्रकार का सम्मिलित दाय ( 0०॥॥70॥ ॥76४8॥08 ) 
है। व्यक्तिगण अपनी अपनी आवश्यकता और उसम्नति क्रम के 
अनुसार इस दाय के पदार्थों वा अनुभव में उपभोग करते रहते 
हैं। यही भेद फा कारण है; और यही सम की एकत! का भो 
कारण है। व्यक्तिता के लिये ज्ञान के भतिरिक्त ये संकरप को 
भी मानते हैं। पुरुपता ( ?७६०7४०॥% ) संकर्प में ही प्रकट 
होती है। फिर धोसेन्केट साहब केवल एक ही ब्रह्म को द्रव्य 
मात हैं। और व्यक्तियों को गुण या विशेषण (80]००॥४०४७) 
मानते हैं इनके मत से यद्यपि व्यक्तियों की सत्ता खतंत्र और 
निरपेत् नहीं है, तथापि ये गुण रूप नहीं कहे जा सकते । 
व्यक्तियों के लिये स्पाइनोजा के द्रव्य का ( जो एक ही हो सकता 
है) प्रयोग नहीं हो सकता, किन्तु उनके लिये अरत्तू के द्रव्य को 
प्रयोग हो सकता है। अरस्तू के मत से द्रव्य वह है. जो किसी 
दूसरी वस्तु का विशेषण न हो । इस अर्थ में व्यक्ति द्रव्य है ! 
संत्तेप के बोसेन्केट साहब केवल एक ही पणे पुरुष व्यक्ति को 
मानते हैं;और वाकी व्यक्ों की व्यक्तितता अवास्‍्तविक मासते हैं। 
किन्तु प्रिज्निल पैटीसन व्यक्तियों की व्यक्तिता और परिमितता 
वास्तविक मानते हैं। व्यक्तियों को वास्तविक्त मानकर अब यह 
प्रश्न उठता हैकि ईश्वर यात्रकद्ष किस प्रकार का है । इश्वर संसार 
में प्रकटया व्यंजित होता रहता है; किन्तु वह संसार में निःरोष 
नहीं हो जाता । ईश्वर संसार को अतीत करता है। यदि ऐसा ने 
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होता शो हमारे आदरशे कहाँ से आते । हमारे आदशों से ही यह 
प्रकर होता है कि वर्तमान से कुछ अतीत करनेवाला है। यह अतीत 
करनेवाला संसार में रहकर ही संसार को अतीत करता है; और 
अतीत करता हुआ संसार को उच्च पथानुगामी बनाए रखता है। 
वह ईश्वर हमारे साथ रहकर हमारे दुःख मु् में सहाहुभूति 
रखता हुआ हमारे पण विकास में सहायता दे रहा है। यद्यपि 
ये विकास को मानते हैं, तथापि विकास में एक दम नवीनता 
नहीं मानते | हमारा विकास आदश के अनुकूल है। ईश्वर हम 
से बाहर नहीं । हमारे लिये जिस प्रकार ईश्वर आवश्यक है, उसी 
प्रकार ईश्वर के लिये हम आवश्यक हैं। बिना प्रजा के राजा कैसा ( 
यही संक्षेप से इनके इश्वर सम्बन्धी विचार /हैं। इन का 
अपने समय के दाशनिक क्षेत्र में अच्छा प्रभाए है | इंगलेण्ड, 
फ्रां, जमनी और अमेरिका के अतिरिक्त आजकल इटली भी 
क्रोची (0:0०) के कारण दाशनिकों का तीथस्थान बन रहा है | 
क्रोची का जन्म अन्नजी नगर में सन्‌ १८६६ में हुआ था। 
इनकी अधिकांश शिक्षा जमनी में हुई थी। थे आत्मवादी हैं. 
और संसार को आत्ममयमानते हैं। इन्होंने अपने दशेव का नाम 
आत्मा का दशन (?9]0900॥9 ० ४॥ 5977) रक्सा है। थे 
हैगेल के अनुयायी अवश्य हैं, किन्तु लकीर के फुकीर नहीं हैं। 
हैगेल्न में जो फिद्धान्त माननीय हैं, उनकी इन्होंने भत्री भाँति 
: व्याख्या की है; और जो बातें हेंगेल में ऐसी हैं जिनके कारण 
ख हैगेल ने धोखा खाया है और उसके अनुयायी धोखे में पढ़ 
सकते हैं, उनको क्रोची ने बढ़ी स्पष्टता और तिर्भयता से बतलाया 
है। इन्होंने एक पुस्तक ( ए/॥8॥ 8 ॥ए88 शा प॥४६ [8 
२० 
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6०७6 7 प्र ) भथोत्‌ 'हिगेल में क्या जीवित और क्‍या 
नाश को आप्त हो गया है” लिखी है, जिस में हैगेल के तक की 
अच्छी विवेचना की है । 
हैगेल ने अपने ते द्वारा दाशनिक संसार का जो धपकार 
किया है, उसको क्रोची ने इस पुस्तक के प्रथम भाग में मुक्त कंठ 
से खीकार किया है। उसने बतलाया है कि तत्व श्ञाव सम्बन्धी 
विषयों में पत्तों और प्रतिपत्तों को दाशेनिक लोग प्रतिकूल समझ 
कर या तो एक याद का समर्थन करने के लिये उन दो पत्तों में से 
एक को मिथ्या या आभास मात्र वतला देते हैं, या द्वैत वाद को 
माननेवाले दोनों ही पत्तों फो मान लेते हैं। ऐसा करने में दोनों 
ही ओर से सत्य का हनन होता है। भौतिक तत्न-वादी लोग 
'आत्मा को भाभास मानने लगते हैं और निरपेत्त प्रद्म वादी धंघार 
को मिथ्या मानने लगते हैँ । द्वेत वाद में एकता की हत्या होती 
है और उनका सम्बन्ध स्थापित करना कठिम हो जाता है। हैगेल 
ते बतलाया है कि पक्ष और प्रतिपत्त अलग अलग दोनों ही असत्य 
धौर अथेशृत््य हैं--सत्‌ और असत्‌ दोनों हो अलग अलग कुछ 
अथ नहीं रखते। भाव या होना ( 86९०णाप्र ) ही सत्य है। 
दो प्रतिकूल विचार चाहे एक दूसरे के प्रतिकूल हों, तथापि दोनों 
मिलकर एक दाशनिक घोध ( ?॥05009808] 00॥0०९७४ ) 
में समन्‍्वित हो सफते हैं; भौर वही पूर्णतया सत्य हैं । यह हैगेश 
की खोज का सब से मूल्यवान्‌ फल था । इसके द्वारा विचार 
और जीवन की एकता हो गई । दर्शन और इतिहास का साथ 
हो गया, विरोध में साम्य पैदा हो गया और परस्पर व्याघातक 
विचार सत्य के साधक वन गए। इतना सब कुछ |होते हुए भी इस 
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अमूस्य सिद्धान्त का दाशनिक इतिहास में बहुत कुछ दुरुपयोग 
हुआ है। जोतक प्रतिकूल भावों में लगाना चाहिए था, वही एथक्‌ 
और विविक्त ( ))]5870६ ) भावों से लगाया जाने लगा। इससे 
सत्य का मूल्य घट गया और छसत्य का मूल्य बढ़ गया । 
अच्छा भर बुरा ये दो प्रतिकूल विचार हैं; किन्तु अच्छा और 
उपयोगी ये एथक्‌ विषिक्त हैं। ये एक दूसरे के प्रतिकूल 
नहीं हैं। प्रतिकूल विचार एक दूसरे के व्याधातक होते हैं । 
उत्तमें से एक श्रगर सत्य है, तो दूसरा मिथ्या है प्रथक्‌ विविक्त 
विचारों में ऐसा नहीं होता । उसमें दोतों एक साथ रह सकते 
हैं। 'उपयोगी' “अच्छे! या श्रेय” का व्याधातक नहीं। प्रथकू 
विविक्त विचारों में विसाग का सिद्धान्त नहीं लगता । उतमें श्रेणी 
क्रम होता है | श्रेय में उपयोगी जीवित रहता है। श्रेय या अच्छा' 
“पयोगी' से ऊँचा है। उपयोगी में श्रेय' नहीं आता; बहिकि 
श्रेय! में छपयोगी का भाव बना रहता है; किन्तु दो प्रतिकूल भावों 
का कोई अंश एक दूसरे के अन्तर्गत नहीं हो सकता। 

हैगेल के तक में विकास का नियम इस तरह से है-अ और व 
दो प्रतिकूल विचार हैं । ये विचार एक दूसरे के घातक भी हैं 
और बिना एक दूसरे के अधूरे भी हैं; किन्तु इन दोनों का योग 
“४ में हो जाता है। स्पष्ट और विविक्त विचारों में ऐसा तके 
नहीं लगता । अ और व एक दूसरे के घातक नहीं; इसमें अ और 
व का सा में योग करने की आवश्यकता नहीं; अ का योग व सें 
ही हो जाता है। फिर व के अतिरिक्त जो तीसरा पदार्थ या विचार 
मात्रा जायगा, वह अनावश्यक और निरथंक होगा। हैगेल ने यही 
भूल की कि प्रतिकूलों का तक सष्टों में लगाया। संत, 'असत्‌' 
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और भाव या दवोना' इस त्रिपुटी के आधार पर उसने बहुत सी 
गल्नत त्रिपुटियाँ वना ढात्ली हैं। जैसे-- 

मनो-विज्ञान में पक्त, ' विचार प्रधान भात्मा ( 760- 
228० 897 ), प्रतिपत्त, व्यवहार प्रधान आत्मा ( 0780- 
धै् 8ए7॥), संयोजन खतंत्र आक्ा | समाज के सम्बन्ध में 
पक्त कुटुम्ब', प्रतिपत्त नागरिक समाज, संयोजन राष्ट्र । निरपेत्त 
आत्माके सम्बन्ध में पत्त 'कला', प्रतिपक्त, धर्म , संयोजन दशन। 
तक शात्र के सम्बन्ध में पक्ष बोध ( 0०॥०६७६ ); प्रतिपक्ष 
(निर्णय! ( [00877०॥/ ), संयोजन न्याय ( 99॥0989 ) । 

परन्तु यदि विचार करके देखा जाय तो इनमें से कोई त्रिपुटी 
सत्‌ , असत्‌ और भाव के ढाँचे में नहीं आती। क्या व्यवद्वार-प्रधाद 
आत्मा विचार-प्रधान आत्मा की विरोधिती है? क्या विचार के 
आधार पर व्यवहार नहीं होता और व्यवहार के आधार पर 
विचार नहीं बनते ? जब ये दोनों दी एक दूसरे के सहायक 
ओर पोषक हैं, तो तीसरे की क्या आवश्यकता ९ क्या काला 
धम के प्रतिकूल है? क्‍या कला घार्मिक नहीं होती और क्या 
धर्म में कला का व्यवहार नहीं होता! इन दोनों की सत्ता 
खतंत्र है; और यदि खतंत्र नहीं है तो एक दूसरे के अधीन है । 
किन्तु ऐसा नहीं है कि दोनों बिना किसी तीसरे पदार्थ के कुछ 
अथ ही न रखते हों। तीसरे की उपस्थिति खमाव से मिले हुए 
भावोंमें पारथक्य डालकर अद्ठेत का द्वेत बना देती है। आत्मा और 
प्रकृतिको भी अलग 'अल्ग और प्रतिकूल मानकर उनका समन्वय 
7.08% या शब्द तरह्म में किया है। इन दोनों को प्रतिकूल मानने में 
समन्वय हो जाने पर भी द्वेतता बनी रहती है; क्योंकि जो शामितर 
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था, उसको वाहर कर दिया और उसझे साथ ही एक नया पद भी 
उपस्थित कर दिया । यदि वह नया पद ऐसा है जिप्तमें दोनों 
का समावेश हो सकता है, तो वह किसी प्रतिकूलता या घात प्रति- 
घात को बचाने के लिये नहीं है। वहाँ पर तकोे (|)8- 
९०८४८ ) का सिद्धान्त लगेगा ही नहीं । क्रोची के मत से प्रकृति, 
विचार रुप में, मनुष्य की व्यावहारिक क्रिया का फल है; और 
जब वह यह भूल जाता है कि वह फल्न किस रीति से प्राप्त हुआ 
है, तभी वह उसको अपने से बाहरी मानकर विरोध करने 
लगता है; ओर (सी प्रशार उसको वह एफ अभेद्य रहस्य समझ 
कर उससे डरने लग जाता है क । व्यवहारात्मक क्रिया ( प्रकृति 
जिसका फल्न रुप है ) और विचारात्मक क्रिया दोनों पूर्णोत्मा के 
अंग हैं । यह नहीं कहा जाता कि इनमें कौन बढ़ा और फ्ौन 
छोटा है। एक के बिना दूसरे का होना असंभव है। आत्मा भी 
कोई तीसरा पदार्थ नहीं है। ये दोनों क्रियाएँ समानान्तर 
रेखाओं की भाँति नहीं हैं। ये एक वृत्त की अधे वृत्त रेखाओं 
((677०50॥8:5) की भाँ तिहें. जिनमें कोई यह नहीं कह सकता कि 
एक अध भाग कहाँ पर खतम होता है और दूसरा कहाँ पर शुरू 
होता है। विचारात्मक क्रिया द्वारा महुष्य विश्व को सममने का 
यत्न करता है; व्यवह्वारात्मक क्रिया द्वारा उसमें परिवर्तन करता है । 
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क्रोची ने जोमन्य लिखे हैं, वे उपर वतह्ाए हुए विमागों भौर 
मरेशियों के अनुकूल ही हैं। विचारात्मक किया के अन्तगंत उसने 
सूरत ( जिसमें इन्दरिय जन्य ज्ञान शामिल है भौर जिसको बसने 
[700080॥ कहा है) और बुद्धि (006९८) मानी हैं। स्कृषि 
सीधी गेंणी में है और बुद्धि ऊँची श्रणी में। रूप में युद्धि 
शामिल नहीं, किन्तु बह उसके प्रतिकूल नहीं है। 

बुद्धि बिना स्पूर्ति के काम नहीं कर सकती; क्योंकि विचार कक 
लिये भाषा की आवश्यकता है। रफृति की व्याज्या करने के लिये 
उसने सौन्दर्य विज्ञात ( ॥९८४४॥९॥९ ) लिखा है। उस ग्रंथ में 
इसने उसका भाषा विज्ञान (9080) से तादाल्य हिया है। 
सौन्दय्य या कला का मुख्य ध्म व्यंजन (8:07९580॥) 
मानाहै। बुद्धि की व्यास्या में उसने अपना तके शात्र लिखा 
है। सूरत या उस से सम्बन्ध रखनेवाला सौन्द्येया भाषा 
विज्ञान व्यक्ति से सम्बन्ध रखता है और बुद्धि तथा उससे संबंध 
रखनेवाला तक शास्त्र व्यापकता (77250)॥9) से सम्पत्ध 
रखता है । वे व्यापकता व्यक्तिता से शुन्य नहीं है । 

इसने अपने तक शास्र को शुद्ध बोध का विज्ञान (3४९॥९९ 
0४६ 007९४ 007050+ ) कह्दा है । ताकिक बोध के इन्होंने 
तोन लक्षण माने हैं--व्यापकता ( 0॥7०:50)॥9 ), व्यंजकता 
( 8:79769908ए ) और सगुणव ( 0०॥०९४शा९४४ ) | 
इन्होंने आकार प्रधान तके का बहुत विरोध किया है। ता्किक 
बोध रे इनमें से किसी एक अंग की कमी होना भूल का मूल है | 
दाशेनिक इतिहास में अनुभव वाद, भौतिक तत्व वाद आदि जो 
भूलें हुई', वे इसी कारण से हुई हैं। भूल को कहोंने सत्य की 
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सीढ़ी माना है; किन्तु ये उन आशान्वादियों में नहीं हैं जो 
इस कारण से भूल को ही सत्य की पदवी देने लग जाते हैं। 
व्यवहारात्मक क्रिया के भी दो भेद हैं--एक व्यक्ति से सम्बन्ध 
रखनेवाली आधिक या उपयोगिता सम्बन्धी ( ह00॥०॥॥० ) 
ओर दूसरी व्यापकता से सम्बन्ध रखनेवाली कर्तेव्य सम्बन्धी 
(8/0॥०] )। इन दोनों क्रियाओं का वर्णन क्रोची ने एक ही 
पुस्तक [06 0॥॥0900907 ० ६४४ ?720(०४) में किया है । 

इन्होंने अथ शाज्ष और कर्तव्य शास््र में विरोध नहीं रवखा 
है। कर्तव्य कर्म में अथ की द्वानि नहीं होती । इस प्रकार 
इन्दोंने आत्मा फ्े दोनों अंगों या आकारों की व्यवस्था करके अपने 
दर्शन को स्दोह्पूण बनाया है । 

ऊपर जिन तवीन प्रत्यय वादियों का वर्णन हो चुका है, 
एकात्मवाद की ओर मुझे हुए हैं। यदि वे अनेकता को मानते 
हैं तो विलकुल गौण रीति से । कुछ ऐसे भी प्रत्ययवादी हैं. जो 
एकात्मवाद से सम्तुष्ट नहीं हैं। उनके मत से पूर्ण एकात्म वाद में 
व्यक्ति का हांस दो जाता है और उसकी खतंत्रतां में बाधा पड़ती 
है । इनमें मैकटेगट (0[०४४४४४०४) और जेम्स बाड़ प्रधान हैं । 

मैकटेगर--ये महाशय वैसे तो दैगेत के भअनुयागियों में 
से हैं और उन्तडे तक को मानते है, किन्तु आत्माओं ( 8076४ ) 
को प्रथक प्रथक्‌ मानते हैं । मेकटेगट साहब के मत से 
आत्मा अपने अधिकार से स्थित पदाथ है ( 2 870868॥08 
€डा४ ९ ॥7 48 ०ज7 287) | किन्तु इसका यह अभिप्राय न 
समा जाय कि कोई एक आत्मा और आत्माओं से अलग होकर 
सम्बन्ध रहित और ख्तंत्र होकर स्थित रह सकती हैं। आत्माओं का 
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एक संघ है और वे सब एफ दूसरे के सम्बन्ध में रहती हैं । यह 
उत्तकी एकता है और यही आत्माश्रों का संध या समाज, जिसकी 
वे कालिज या महाविद्यालय से तुलना फरते हैं, श्रक्म है। यद्यपि 
आत्ाश्रों के संघ में कालिज के संघटन से अधिक व्यवस्थापूर्ण 
संघटन है, किन्तु इतना कहने ते झात्मा्रों की अनेकता नहीं 
जाती रहती । इस अनेकता में जो सम्बन्ध और व्यवत्ता है, 
वही मेकटेगर्ट को अणुवाद ( 60णांघा ) में पढ़ने से 
बचाती है । 
मेकूटेगट साहब आत्माश्रों के संघ को ही मानते हैं, किन्तु 
वे इवर रूपी प्रधानात्मा को नहीं मानते । वैसे ये सत्ता को 
प्रत्यय बादियों की भाँति ही देखते हैं। संसार में पुरुषों ( ए:- 
807 ) के सिवा कोई सत्‌ नहीं है; यह पुरुष ज्ञाच, संकल्प भौर 
भावसे पूर्ण चेतन पदाधथ है (०४४४४ €ऊां४5 एप 90480॥85, 
' ००0०४ 90788, ए0 [या०ए, जग) शत ९९ ) | 
इस मत में विषयी प्रधान प्रत्यय वाद ( 800|60॥78 [06- 
57 ) का दोष है। अर्थात्‌ सत्ता भिन्न भिन्न आत्माश्रों के 
आधार पर है और उसका फोई निश्चित आधार नहीं है । बर्यते 
साहब ईश्वर को माननेवाले थे और इस दोष से बच गए थे; 
क्योंकि उन्होंने सब बल्तुओं का तिश्चित आधार इश्वर में 
भानर था। वस्तु हमारे ज्ञान में रहे चाहे न रहे, इश्वर के शान में 
रहने के कारण वास्तविक है | 
मेकूटेगटे साहब ईश्वर के स्थान में सभी आत्माओं को 
वालविक रुप में पूर्ण और अनादिमानते हैं। काल क्रम में आत्मा 
की अपर्णा दिखाई पढ़ती है, किन्तु वह हमेशा अपनी नैसगिक 
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पूण॒ता प्राप्त करती रहती है। इस अंश में यह मत जैत धर्म 
से चहुत कुछ मिलता जुलता है । 


जेम्स बाड़े 


जेम्स वाड--इनके मत में आज कलम के बहुत से नवीन 
सिद्धान्तों का समावेश है। ये केवल आत्मवादी हैं. और आत्म 
वादी होने के कारण एक प्रकार से संवितवादी या प्रत्ययवादी भी 
हैं; किन्तु उसके साथ ही हैगेत या जेहले की भाँति एकात्म 
वादी नहीं हैं। ये अनेक वादी हैं, किन्तु मेकटेगट की भाँति 
छोरे अनेक वादी रहीं हैं। ये अनेक वाद की न्यूनता को पूर्ण 
करने के हिये शेश्वर वाद फ्ो स्थान देते हैं; फिन्तु उसी 
अंश तक कि अनेक वाद की न्यूतता पूरों हो जाय और उसके 
मूल विद्वास्तों में बाधा न पड़े। इन्होंने कहे मंथ ज़िखे हैं-- 
प्रकृति वाद और अश्लेय बाद (४४778)80 277 38708" 
शं50), मनोविज्ञान (289०॥००४३)| छल मुख्य दाशेनिक सिद्धान्त 
अनेक वाद और ईश्वर वाद अथवा लक्ष्यों का संसार (?)४7४- 
]89 था ॥पाशदा ० ॥6 २६४॥॥ 0 2705 ) में दिए 
हुए हैं। वे संक्षेप से इस प्रकार हैं--हमको अपने अलुभव के 
दो अंग दिखाई पड़ते हैं; एक विपय या वस्तु सम्बन्धी और एक 
विपयी या भात्म सम्बन्धी ( 00|००४ए६ #एएें 870|8७४/०६ ) 
है। अब प्रश्न यह है कि विषय ( 00००४ ) कोई आत्मरहित 
पदार्थ है या सात्म पदाथे है। इन्दोंने विषय को भी किसी न 
किसी अंश में चेतन आत्म पदाथे माना है | 

इस बात की पुष्टि नवीन विज्ञान से हो रही है। ( भध्या- 
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पक जगदीशचन्द्र बसु ने धातुओं तक में जीव माना है। ) ये 
सब न्यूनाधिक चेतना प्राप्त व्यक्ति श्रत्म-र्ता और न्नति के 
लिये प्रयक्षवान्‌ रहते हैं। यह प्रयक्ष किसी भिन्न पद्ाथ के साथ 
नहीं होता | एक व्यक्ति के लिये उसक्रे भ्रतिरिक्त अन्य व्यक्ति 
उसके वहिरावेष्टन ( 070707767£ ) हैं । इसी बहिरावेष्टन में 
व्यक्तिप्रयत्ञ फरते हैं। इस प्रयत्न में श्रनियतता (007/922॥९४) 
के साथ साथ स्थिरता ( 00॥5९४४ए४६०० ) और उन्नति लगी 

हुई है । इसो से संसार की उन्नति होती रहती है। जो प्राकृतिक 

तियम हैं, वे आस में नियम नहीं थे। वे इन्हों व्यक्तियों की 

अनियत चेष्टा के फल हैं। इन अनियत चेष्टाओं की औसत 

- ( 7४८:४४६ ) नियतता जो कि काल के व्यतीत होने से स्थिरता 
को प्राप्त है, प्राकृतिक नियम की संज्ञां में आ जाती है। संसार 

की उन्नतिं ऐतिहासिक है; अथोत्‌ जीवित व्यक्तियों दी क्रियाश्रों 
का फत्त है। ये व्यक्ति अनेक हैं और इनमें नीची से नीची तथा 
ऊँची से ऊँची भ्रेणयाँ हैं। इन्हीं श्रेणियों के श्रन्त को अनेक वाद 
की ऊँची और नीची सीमा (प्राश्ाध7 2४0 ]0ए67 [गा 0 
शाए्भाआ ) कहा है। यद्यपि सलुष्य को उत्त सीमाओं का 

ज्ञान होना कठिन है, किन्तु तारतम्य के सिद्धान्त से उनका 
अलुभान होता है। नीची सीमा के व्यक्तियों में न्यूनातिन्यून भेद रह 

जाता है। उस भेद को स्पष्ट करने के लिये एक मुख्य संचालक 

की आवश्यकता होती है। 

इसके साथ वार्ड साहब ने यह भी स्पष्ट कह दिया है कि 

यह ने सम्रमा जाय कि प्रारम्भिक अवस्था के लिये स्वज्ञ या 

अस्पज्ञ किसी प्रकार के ज्ञान की आवश्यकता है| क्रिया से ज्ञान 
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की उत्पत्ति है, न कि ज्ञान से क्रिया की । इसमें यह बतलाया गया 
है कि संसार की उन्नति पहले से किसी निश्चित कार्यक्रम के अनु 
सार नहीं हो रही है। इसी प्रकार ऊपरी सीमा में अनेकता के 
साथ एफता स्थित रखने के लिये एक प्रधान पुरुषोत्तम की आ- 
वश्यफता पढ़ती है। वा साहय का कहना है कि यद्यपि अनेफता 
में फोई वदतोव्याधात नहीं है; क्योंकि जिस प्रकार एक को हम 
अतादि मान सकते हैं, वैसे ही अनेक को; तथापि यदि कोई 
केन्द्र रूप प्रधान व्यक्ति मान लिया जाय, तो उसके द्वारा अनेक 
व्यक्तियों का एफ आदश की ओर जाना और साम्य के साथ 
कांस्य करना सहज भालम होता है। अन्यथा अनेक व्यक्तियों 
के खत; एक आदश पर घलने के लिये आकस्मिकता की भ्रेयता 
में अ्रधिक विश्वास की आवश्यकतो है। इस प्रकार इेथवर को 
मानते हुए अन्य ईश्वर वादियों से वा साहव सहमत नहीं हैं। 
बहुत से लोगों का ईश्वरवाद भी एकवाद्‌ में परिणतद्दो जाता है । 
इनका इश्वरवाद अनेफवाद की पुष्टि के लिये है। उसको खा जाने 
के लिये नहीं है। साधारण ईश्वर वादी ऐसा मानते हैं कि इेशवर 
ने समय विशेष में सृप्टि को रचा है। इन्होंने इस मत को इैथर की 
इश्वरता के विरुद्ध माना है। विना सृष्टि के ईश्वर कैसा ? इश्वर 
की सत्ता से हमारी और संसार की सत्ता भ्री भाँति समझ 
में आती है। ईश्वर हम में है, किन्तु हम से अधिक होने के कारण 
हम से प्रथक है। ईश्वर किस प्रकार जगत्‌ का कतों है, यह 
बताना बहुत कठिन है । 

4एवर इुम्हार का सा फत्तों नहीं है । वह कत्तोओं का कत्तो 
है, ऐसा मानने में दी उसका गौरव और महत्ता है। इस 
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महत्ता के साथ उसका संकोच है, डिन्तु बह संक्रोंच भौतिक 
संक्रोच नहीं है । वह खयं अपनी खतंग्रता से संक्राच को श्राप 
होता है। उप्तका संकोच इस घथ में है कि हमारी खतंद्रता भौर 
वास्तविकता यनी रहें। यह संकोच का सिद्धान्त शुद्धादवेत के 
दिद्धान्द से कुछ मिलता है। मनुष्य ने ईश्वर के साथ सृष्टि को 
बतमान रुप में लाने के लिये योग दिया है। संसार झा विकास 
फेवल बन्द कली का रफुटत नहीं है--पहले से रचे हुए नाटक 
का खेलना नहीं है। इस में पात्र ही नाटझकार फे साथ नाटक 
बनाते जाते हैं। इस विकास में नवीनता है। 

उसी के साथ ईश्वर की सबंगता का प्रश्न उठाया गया है। 
यदि हम वास्तव में खतंग्र फत्ता हैं, तो $श्वर की सवंगता कैसी ! 
और यदि ईएवर रत है, तो हमारे कार्य्य पं से ही निर्धारित 
हैं; और फिर हम सतंत्र नहीं । इस कठिनाई से बचने के शिंये 
यह मध्य पथ तिकाला गया है कि रृश्वर सब सम्भावनाभ्रों को 
जानता है। उनसम्भावनश्रों में से चाहे जिसे वास्तविक बनायें, यह 
हमारे ह्वथ में है। इस अंश में ईश्वर परिमित है; किन्तु वह परि- 
मरितता हमारी सतंत्रता के लिये है । इस दृष्टि से घुराई फा प्रश्न 
भी इतना कठिन नहीं रहता । यदि हम वात्तविक कत्तो नहीं हैं, 
तो इंखर बुराई का कत्तो हुआ, ऐसा मानना बद्तोव्याघात है। 
संसार में चुराई इश्वर के कारण नहीं है, घरन्‌ हमारे कारण है। 

इसी प्रकार आधिभौतिक घुराइयाँ, जिन पर हमारा कोई वश 
नहीं है, संसार की भलाई के अर्थ हैं । उससे प्रेरित होकर मनुष्य 
भतताई की झोर जाता है। संसार में बुराई या दुःख सत है, किन्तु ' 
वह अन्तिम नहीं है। हम दुःख के अंकुर से प्रेरित होकर इस 
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भलाई फी ओर जाते हैं| संसार का नाटक सुखान्त है। ये सब 
बातें ठीक हैं; किन्तु इन के माननेफे लिये विश्वास की आवश्यक- 
ता है। वार्ठ साहब ते विश्वास को, उसकी स्वव्यापकता (अथोत्‌ 
विश्वास सब जातियों में रह है और उसके उठ जाने का कोई 
लक्षण नहीं है) के आधार पर, ऊँचा स्थान दिया है। इधर 
की कृपा से विश्वाध समय समय पर ज्ञान की वृद्धि के द्वारा प्रमा- 
णितभी द्वोता रहता है । हम अपने ज्ञान से (सांसारिक ज्ञात से) 
थोड़े ही को सब सममलेते हैं; और विश्वास द्वारा हम को यह अतीत 
होता है कि जिसको हम सब या पूर्ण कहते हैं, वह पूर्ण नहीं है। 
उसके भागे भी कुछ है। इसी कारण ज्ञान और विश्वास की बताई 
हुई बातों में भेद हो जाता है । 


द्सरा अध्याय 
$ 3 
क्रिया-प्रधान दशेन 


वर्तमान काल के दृशन में जो मुख्य धाराएँ वह रही हैं, पिछले 
अध्याय में वरशित वार साहब के मत में उत्तका दिग्दशेन हो गया 
है। बतमान समय के दाशेनिक ध्येय इस प्रकार हैं-- 
(१) महुष्य की मुख्यता और सतंत्रता, 
(२) अनेक वाद, 
(३) ईश्वर की परिमितता, 
(४) संसार के विकास में व्यक्तियों का हाथ और एसमें 

नवीनता, तथा 

(५) ज्ञान की अपेक्षा क्रिया की भुख्यता । 

इन सब बातों को विलियम जेम्स- और उनझे अनुयायियों 
ने चरम सीमा तक पहुँचा दिया है। इसके साथ ही साथ अनुभव 
वाद को भी प्रधानता दे दी गई है । मनुष्य की झुख्यता इतनी बढ़ाई 
गई है कि मनुष्य की आवश्यकताओं की पूर्ति ही को सत्य का 
परिमाण मान लिया गयाहै | बगसन में तो अनेक वाद इतना स्पष्ट 
नहीं है, किन्तु उन्होंने ज्ञान का तिरस्कार कर क्रिया और परि: 
वतन को ही सत्ता का स्वरूप मात्रा है और वास्तविक सत्ता के 
परिज्ञानके लिये बुद्धि की अपेत्ता स्फृति या प्रतिभा ([762809) 
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को प्रधानता दी है। विकास में नवीनता का जो प्रश्न है, उन्‍होंने 
उसको अच्छे ढंग से हाथ में लिया है। नवीन वस्तु वादियों ने 
भी, जिनमें धट्रे्ड रसेल प्रधान हैं, अनेक वाद को माना है । 
उन्होंने प्रत्यय वादियों का पूर्ण विरोध किया है | उन्होंने मनुष्य 
की स्वतंत्रता को मानते हुए वस्तु की भी खतंत्र सत्ता मानी है । 
हमारा ज्ञान हम पर निर्भर नहीं है, वरन्‌ वस्तु पर निभेर है । इस 
संश में प्रत्यय वादियों के प्रतिपादित ज्ञान को पक्का लगा है। 
अब आगे इन दार्शनिकों के मतों का निम्नलिखित क्रम से 
विशेष रूप से वर्णन किया जायगा-- 
विलियम जेम्स का व्यावहारिक उपयोगितावाद । ( 07282 
78657/. ) 
बर्गंतन का स्फूर्ति बाद | ( ॥6078/0॥0 ) 
बटर नड रसेल का नवीन वस्तु वाद | ( !१६ए ६४870. ) 
विलियम जेम्स # 
दो प्रतिकूल सिद्धान्तों का भी कभी कमी एक ही परिणाम 
होता है। दैगेत ( 8०2४ ) और हेकल ( 76०४० ) के 
सिद्धान्तों में बढ़ा ही अन्तर है। एक महाशय थुरोप में आत्मेक- 
बादियों के शिरोमणि गिने जाते हैं, तो दूसरे महाशय आधुनिक 
प्रक्नति बादियों में अग्रगण्य हैं; किन्तु दोनों ही की फिलासोफी 
अन्त में हमकी नियत बाद (]06(४7्रांआ। ) में ले जाती 
है। दोनों ही के मत में संसार का कारण की हंखता में बेधा 
42 अधि पक गले पल कली ५ अक 
& यह छेख मर्यादा में छप चुका है। 
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हुआ है। मलुष्य को संसार में किसी नई बात की गुंजाइश नदी 
है। यदि हैगेत के मत से व्यक्ति का समष्ठि में लोप हो जाता है, 
वो हैकल के अलुयायियों के लिये मनुष्य वन्दरों झा सकुटुस्त्री है । 

प्रकृति या भूत बाद ( !४शा/शाध। ) और भात्म वाद 
( 97 ताप्रशीज्ा ) दोनों दी पुष्य का गौर _घढावे है । 
दोनों ही बुद्धि की अवावता मातते हुए इसारे भावों को सत्य 
का निर्णय करने में कोई स्थान नहीं देंते। संसार की उन्नति में 
भावों दी प्रघानता एवं मनुष्य की खतंत्रता और गोरव स्थापित 
करने के लिये काय्ये साथकवा वाद ( एि287श्धाई॥ ) का 
उदय हुआ है । जेम्स, शिक्षर और दूबूई ये ठीन महाशव क्रिया 
साधना वाद के प्रवतक माने जाते हैं। जेम्स साहव इस मत के 
प्रधान आचार्य मान गए हैं।आप अमेरिका के उद्र से बड़े 
फ़िलासोफ़र सममे जाते हैं। आप ने नीचे लिखे हुए मंथों की 
रचना की है-- 


() एसंग्रणण65 ० ९5ए०४००४५; 89, 

(2) ९5४९॥०॥०४४ ( 7६5६ 8508; 892.) 

(3) 786 पगी ॥0 00॥९२९३ 892, 

(६) प्गगराधय ग्रणर0४॥5; 898, 

(5) [०६६ ७ ६8९०ा९४६ ०च्र 2९5ए४०१००४ए ४70 (0 
5गरपिष्य६ 00 ४0708 0६ [05 76685. 


(6) 776 एथ्राधा5 ० एथाशणा5 एडएशांश९३ ; 
4902, 


(7) शघनए्ण्रशा॥; 4907, 
(8) 06 बजाए 0 पता ; 909. 
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(9) 2४४॥5४९ ए॥7४४४९; 7909, 

(0) 8076 शि०७)६४5 ० ?॥॥05097ए (76४ 
घ्रगग075; 9) 

([]) ॥(६॥078 &॥0 9006९8; 9, 


(2) 255898 ॥7 घिता९४॥) प्रत0४:९४॥॥ ( ९08६ 
गएश0४5, ) 


आप बहुत काल तक हा विश्वविद्यालय में फिलासोफी 
के प्रधान अध्यापक रहे थे। आपका जन्म सम्बत्‌ १८९९ में 
और स्वगारोहरण सम्बत्‌ १९६७ में हुआ था। आप का उदय 
ऐसे समय में हुआ था जबकि विज्ञान विकास वाद की ओर 
मुफता जा रहा था| 

विलियम जेम्स पर धार्मिक और वैज्ञानिक सभी तरह के 
प्रभाव पढ़े थे। इसी कारण वे विकाप बाद का पूरा महत्व 
समम सके थे। उनके लिये विकास वाद की उत्पत्ति धर्म का उन्मू- 
लगन करने के लियेनहीं है, किन्तु चेतन संसार को यंत्रवतू मानले- 
वाली करपनाओं की अपूर्णता दिखलाने के अथ हुई है। 
विज्ंस वाद द्वारा प्रतिपादित व्यक्ति वेमिय (7000॥/4] 
ए४:४४०४) में उन्होंने व्यक्ति का गौख और शक्तिमत्ता 
का प्रमाण पाया है । उनका विश्वास था कि प्रत्येक व्यक्ति 
संसार को एक अनूठी दृष्टि से देखता है और साधारण से साधा- 
रण मनुष्य भी इस संसार के विपय में नई बात बतला सकता 
है। इन मह्दाशय के विषय में सं्तेपतः इतना ही कहकर हम 
इनके दाशनिक विचारों का विषयानुसार निहुपण करते हैं। 

२१ 


[१२२ ] 
दाशनिक रीति 


प्रत्येक तलवेत्ता के मत से सत्यासत्य की जाँच के लिये 
पृथक प्रथक्‌ लक्षणों की करपना की गई है। जेम्स साहव की 
राय में वस्तु की उपयोगिता ही सत्य की कम्रौटी है। किसी 
विचार की जाँच से पहले हम फो यह प्रश्न करना चाहिए कि 
इस से हमारे किसी हित का साधन होगा या नहीं #। कोई 
बात तक से ठीक हो या न हो, जब तक वह क्रियात्मक जाँच में 
ठीक न उतरे, तव तक ठीक नहीं कही जा धक्कती । चाह की 
तृप्ति अथवा किसी हित का साधन ही सत्य की कसौटी है | केवल 
अखिल ही सत्य नहीं। जंगल में मोर नाचा, किसने देखा ? ये 
निरथंक सत्ता को नहीं मानते। “सो ताको सागर जहाँ जाडी 
प्यास बुझाय | 
' जिस विचार से हमारा किसी प्रकार द्वित से, वह्दी सत्य है । 
उदाहरणतः यदि हमको आस्तिक नात्तिकवाद का मागढ़ा ते 
करना हो तो क्या करना चाहिए  युक्तियों में दोनों ही पत्ष 
मजबूत हैं। पर जेम्स साहब के मत से इस मत का सहज ही में 








मं 098278080, 09 [8 00९7 9890, ४४८६ ॥६ ४५७४] तृध९६- 
(0॥... «५ «७७ 8898 'ज़ाध एच्रणलंध त॥#शलाल6 ज्वो। ॥७ 
ँशेडड पर पराहचह [व शगए णाह'5 इणप्ा! ॥6 ?...... जाए 
गए 8 8 तरह, एच ए४४९, | ९गश]फह्णा॥) छिण5 
अपोत्‌ ध्यायहारिक उपयोगिता बाद का हमेशा यह प्रश्न रहता है डि 
किसी बात के सत्य होने से किसी के वास्तविक जीवन में क्या [धन्तर 
पढ़ेगा; प्रयोग में सत्य का नकद सूल्य क्या है ! 


[ ३२३ ] 


निपटारा हो जाता है । वे पूछते हैं कि मनुष्य जाति का सन्तोष 
किस कर्पना से हो सकता है ? उत्तर में अवश्य कहना पढ़ता है 
कि आत्तिकवाद आशा और सन्तोष की फिल्लासोफ़ी है; और 
नास्तिकता का सूय नेराश्य के समुद्र में अध्त हो जाता है । 
नास्तिकवाद के हिसाब से यह समस्त संसार निष्म्रयोजन 
' और निराघार है। हम लोग पानी के बुल्लघुल्ों की तरह 
नाश क्षो प्राप्त हो जायेंगे और हमारे मरने के बाद दाव, तप, 
क्रिया, जप, योंग आदि किसी अथ में न आवेगा | सच्चे नास्तिक 
चादी के लियेतो हाथ पर हाथ धरे बैठे रहने के सिवा और कुछ 
भी कत्तेव्य नहीं है । आस्तिकवाद और नात्तिकवाद में यही 
. अन्तर है; भौर इसी कारण आत्तिकवाद की श्रेष्ठता है। 
.... जेम्स साहब अपने को अनुभववादी कहते हैं; किन्तु इन 
मत में अ्रतुभव की परिभाषा काएट और मिल सरीखे अन्य 
अनुभव वादियों की भाँति संकुचित नहीं है । इनके मत थे, 
अनुभव में धामिक पुरुषों का समाधिजन्य आनन्द भी शामिल 
है। ये लॉक साहव की तरह सन को कागज की भाँति 
मिष्किय भी नहीं मानते | इनका कहना है कि केवल बुद्धि की 
अलुकूलता ही सत्य का प्रमाण नहीं है। क्‍या हमारे भाव हमारे 
, अन्तःकरण से बाहर हैं! फिर बुद्धि ही क्यों प्रधान मानी 
जाय ! ज्ञान और क्रिया में ये क्रिया को प्रधान सातते हैं। 
इनका कथन है कि कार्य में कुशलता के लिये ही ज्ञानोपाजर 
किया जाता है । 
ज्ञान क्रिया के लिये है | ज्ञान हमारा परम पुरषाथ नहीं है। 
ज्ञान जीवन का एक अंश है। पूरे जीवन में ज्ञान, भाव और क्रिया 
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सभी शामिल हैं। अतः हम को तीनों ही के संतोष का यत्न करना 
चाहिए। अन्तःकरण की सब वृत्तियों को ओर पूरा पूरा ध्यान 
देने ही के कारण धर्म और विज्ञान में कागड़ा चला आता है। 
धम्मवालों ने इन्द्रियजन्य ज्ञान का तिरस्कार किया है, तो विज्ञान 
ने हमारे भावों को मूखंता का लक्षण समझा है। इसी कारण 
, दोनों में युद्ध चला आता है । यदि विघ्ानवाले हमारे संकर्प 
ओर भावना वृत्तियों की झोर ध्यान देते, तो संसार में नात्तिकता 
प्रवेश न करने पाती; क्ष्योंकि ईश्वरवाद ही में हमारी सब वृत्तियों 
का संतोष होता है। हम को सत्यासत्य के निर्णय में केवल 
विचार ही का सहारा न लेना चाहिए । यह एकाड्ी सन्‍्तोप है । 
हमको विचारों में अविरोध के अ्रतिरिक्त अपने भावों की अतु- 
कूलता, संकरपों की सफलता और कार्य साधन की सुत्रिधा की 

ओर अवश्य ध्यान रखना चाहिए । संत्तेपतः जेम्स साहब मी 
यही दाशेनिक रीति है। इसी के अनुसार जेम्स साहब ने 

सत्र प्रश्नों का उत्तर दिया है। इसको कास्ये साधकता बाद 

(९:४४78 897) कहेंगे | 


मनोविज्ञान 


इसमें जेम्स साहब ने बहुत सी नई वाहें बताई हैं | उनका 
यहाँ पर उस्लेख करना असम्भव होने पर भी उनकी सामान्य 
स्थिति का ज्ञान आवश्यक है। ये हमारे संबेदनों की श्रवस्थाओं 
(980६४ ०( 007900087889) के अतिरिक्त और कोई निगुण 
अन्तराष्मा नहीं मानते। ये हसारे संवेदनों को माला की 
गुरियों की भाँति अलग नहीं मानते, जिससे उन्हें इकट्ठा करने 
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के लिये एक सूत्न-झपी आत्मा की आवश्यक्षता पड़े । ये 
हमारी संज्ञा क्षो प्रवाह रू और एस प्रवाह को अहूट 
सालते है। ये शरीर ही को आत्मा माननेवालों में से नहीं 
हैं। भौतिक शरीर का नाश होने पर श्रत्मा का नाश नहीं 
होता । इन्होंने अपने मनोविज्ञान में शारीरक विज्ञान 
( ?)9४००४५ ) से बड़ा काम लिया है, किन्तु ये हक्‍्सल्े, 
सेंसर आदि वैज्ञानिकों की भाँति जीव को शरीर अथवा मस्तिष्क 
का विकार नहीं मानते । वहुतेरे वेज्ञानिकों का मत है. कि हमारे 
विकास में चेतना शक्ति दा कुछ भी हाथ नहीं है | जेम्स साहब 
से इस मत का बढ़े जोरों से खण्डन किया है। वे कहते हैं कि 
विकास में चुनाव की बहुत आवश्यकवा है। संसार में असंस्य 
पदार्थ ह और हमारे प्रारम्भिक शरीरों को उन सब के सम्बन्ध 
में आना पड़ा होगा । किन्तु उन्होंने उनमें से उन्हीं पदार्थों को 
चुना है जो उन शरीरों को तक्कालीन अवस्था के उपयुक्त ज्ञात 
हुए थे। यदि चुनाव की शक्ति उपयोग में न लाई गई होती, तो 
हर एक पदार्थ हमारे ऊपर प्रभाव डालने लगता। विकास में 
कोई नियम न रहता। चुनाव किसी रदृदेश्य से द्वोता है, 
और उद्देश्य चेतना से प्रथक्‌ नहीं रह सकता; इसलिये मस्तिष्क 
शआादि अंगों की नियम-रहित आहकता की कमी सप्रयोजन चुनाव 
से पूर्ण कर विकास की यथा-क्रम बचाने के लिये चेतना शक्ति की 
आवश्यकता मानती पढ़ती है। दूसरा प्रमाण यह है कि यदि 
चर सृष्टि में चेतन-प्रसार पर दृष्टि डाली जाय, तो ज्ञात होगा दि 
जो जीव नीच कोटि के हैं, उनके शरीर सरल हैं और उनमें चेतना 
का प्रकाश कम है । 
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जैसे जैसे हम उपर चढते जाते हैं, पैसे वैसे जीवों के शर्ीरों में 
रचना-बैचित्रय गू ढुतर होकर चेतना शक्ति का अ्रधिकाधिक प्रकाश 
होता आता है। इससे ज्ञात होता है कि ऐसे शरीर फेवल भौतिक 
नियमों से खय॑ काम नहीं चला सकते ! इसलिये उनको चलाने 
के निमित्त चेतना शक्ति की आवश्यकता होती है। दूसरी वात 
यह है कि जो शक्ति व्यवहार में अधिक लाई जाय, पद बढ़ती 
है। रश्न कोटि के शरीरों में चेतना शक्ति का होना द्वी इसका 
प्रमाण है कि इन जानवरों को उच्च कोटि में आने के लिये चेतना 
को काम में लाना पढ़ा । इसी से उनके शरीरों की कमोन्नति होने 
के साथ ही चेतना शक्ति भी यथा क्रम बढ़ती गई | इसके साथ 
ही यह कह देना भी असंगत न होगा कि जेम्स साहब भूत प्रेत 
आवेशदि आत्मा सम्बन्धी अनुसंधान की वातों के बड़े पत्तपाती 
थे। इन्हने अपने मनोविज्ञान में संकर्प और विश्वास को 
बहुत ऊँचा स्थान दिया है। इनका कथन है. कि विश्वासपू्ंक 
काम करने से ही उसकी सत्यता प्रकट हो सकती है। पाती में 
घुसे बिना तेरना नहीं आ सकता । ये ययपि त्ज्ञान में 
संकर्प के बढ़े पक्षपाती हैं, तथापि विज्ञान की दृष्टि से मनो- 
विज्ञान में खातंत्य को स्थान नहीं देते । 


प्राकृतिक द्रव्य 


इस विषय में जेम्स साहब बकले से सहमत हैं। उन्होंने 
मानसिक द्रव्य की तरह प्राकृतिक द्रव्य को भी नहीं माता है। वे 
कहते हैं कि खरिया या किसी भौतिक पदाथे के गुणों के अति- 
रिक्त हमको भर किसी वस्तु से प्रयोजन नहीं। द्रव्य का द्रव्यत्व 
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उसके गुणों से ही प्रकाशित होता है। यदि गुण है तो हमारे लिये 
वरतु प्रस्तुत है । यदि गुण नहीं, तो वस्तु कहाँ ! रूप, रस, गंध, 
सपश और शब्द का ज्ञान ही हमारे लिये कुछ भर्थ रखता है। 
इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं | साथ ही वे वस्तु की प्राइतिक 
सत्ता को भ्रमात्मक या हमारे ऊपर निर्भर नहीं मानते। वे अपने 
को प्रत्ययवादियों की संज्ञा में नहीं रक्‍खेंगे। 


एकानेक वाद 


इस विषय में जेम्स साहब का कथन है कि संसार में कई 
प्रकार की एकता देखी जाती दै | उदाहरणतः विश्व का विश्व ही 
एक साथ विचार का विषय बन जाता है। संसार भर में हमारे 
सम्बन्ध के तन्‍्तु फैले हुए हैं । बहुत से लोग यह मानेंगे कि संसार 
का एक ही कतो होने के कारण संसार की एकता है। बहुत से लोग 
कहेंगे कि संसार एक प्रयोजन की ओर जा रहा है, अतः संसार 
एक है। इन सब वातों के, होते हुए भी अनेकता का अभाव 
नहीं। यदि हम संसार को उस विशेष रीति से न देखें, वो संसार 
में हमको अनेकता ही दिखाई देगी। यदि संसार को नियम और 
व्यवस्था रद्ित देखें, वो भी हम उसको अत्त व्यस्त श्रथोतत 
बेघिलसिे कहकर एक साथ विचार का विषय बना सकते हूं 
इसी प्रकार यदि हम अपने जान पहिचानवात्नों की ओर ध्यान 
न दें, तो सम्बन्ध का भी तारतम्य अमात्मक दिखाई देने लगेगा। 
संसार को एक मानने से धार्मिक आनन्द तो अवश्य ही बढ़ 
जाता है, पर भेद का लेश मात्र द्वोने से पूर्ण एकता जारी रहती 
है। यदि शुद्ध जल में एक बूँद भी अशुद्ध जल की पड़ जाय, वो 
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वह अशुद्ध हो जाता है। हम चाहे जितना यत्न करें, भेद को 
बिलकुल हटा नहीं सकते हैं; इसलिये एक वादियों का मत ठीक 
नहीं माछूम होता । हमारे आचारों की स्थिति के हेतु अनेकता 
को मानना ही श्रेयरकर है; क्योंकि भावात्व के माने बिना न तो 
भक्ति ही उस्भव है, और न सांसारिक व्यवहार ही चल सकता है। 
अनेक्ता अवश्य है, किन्तु संसार में ज्यों ज्यों हमारे सम्बन्ध 
संघटित होते जे हें, त्यों त्यों यह अनेकता घटती जाती है। हिन्दू 
दाशनिकों में माध्वाचार्य्य पूर्णतया अनेकवादी थे। उन्होंने जीव 
और ईश्वर की भिन्नता, जीव और जीव की भिन्नता, जीव और 
प्रकृति की मिन्नता, इधर और भ्रकृति की मिन्नता और प्राक्ृत 
पदार्थों में भी आपस का भेद माना है। 
क्त्तेव्याकत्तेन्य 

मिस्टर जेम्स अतियत वाद को पूर्णतया मानते हैं । 
यहाँ तक कि वे आकरिमिकता ( 008706 ) को भी मानने 
के लिये तैयार हैं। वे कहते हैं. कि जिस संसार में सब बारें 
पहले ही से निधारित हों, उसमें भतुष्य का उद्योग निष्फल है; 
क्योंकि बह पूर्व निधोरित बात अन्यथा नहीं हो सकती | यदि्‌ 
संसार में अच्छा और. बुरा करने की संभावना न हो, तो किस 
प्रकार किसी बात के लिये हमारा पश्चात्ताप करना ठीढ़ है, फि 
हाय ) ऐसा करते तो अच्छा होता ! किन्तु ऐसे संसार भें जहाँ 
सब बातें पहले हो से निधोरित हैं, अफस्नोस करने के लिये मा 
करना भी दृधा है। जब तक हस सलुष्य की खतत्रता न मांगे 
तब तक हस उसको किसी काम के -लिये उत्तरदायी भी नहीं 
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ठहरा सकते । संसार न तो जैसा कि सब शुभवादी (09977780) 
कहते हैं, बिलकुश अच्छा ही है, न विपरीत पक्तवालों के कथता- , 
नुसार बिलकुल बुरा ही है । प्रत्येक मनुष्य का धम्म है कि संसार 
को अच्छा घनाने के लिये यथा शक्ति प्रयक्ष करे; क्योंकि संसार 
का धच्छा और घुरा होना हमारे कार्मों पर ही निर्भर है। जेम्स 
साहब के अतुसार सत्ता (२०४)६७ ) हमेशा बनती रहती है । 
सत्ता कोई गढ़ी गढ़ाई वस्तु नहीं हैं । यदि हम बुरे काम करेंगे 
तो संसार धुरा, और अच्छे काम करेंगे तो अच्छा होता चला 
जायगा । इस संसार में हर एक आदमी की बड़ी जिम्मेदारी 
है। हमारे बनाने से संखार बनता है और हमारे ह्वी विगाड़ने से 
बह विगइता है| यदि हम संसार को अच्छा न बनाना चाहेंगे, 
तो ईश्वर भी हमारी सहायता न करेगा | इसलिये हम सब को 
संसार की उन्नति में योग देना चाहिए । संसार की भला बनाना 
ही परम पुरुषाथ है । संसार का श्रेय किस में है, इसके विषय 
में जेम्स का कहना है कि इसके लिये बंधे हुए नियम नहीं 
बतलाए जा सकते । ज्ञान वृद्धि के साथ ही श्रेय के विचार में भी 
परिवर्तन होता जाता है। किन्तु प्रत्येक मलुष्य का यह धस है कि. 
वह यया शक्ति संसार के श्रेय के लिये प्रयक्न करे | यद्यपि यह 
संसार इतना संकुचित है कि इस में सव का साधन सम्भव नहीं, 
किन्तु जहाँ कक हो सके, हमको सब्र का द्वित साधन करना 
चाहिए; श्र सव का नहीं तो अधिक से अधिक लोगों का 
हित तो अवश्य करना चाहिए | 
हर एक आदमी का काम है कि संसार को अच्छा बनावे। 
पर इसके साथ ही यह प्रश्न 55वा है कि मजुब्य में संसार को अच्छा 
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बनाने की इच्छा कहाँ से आई। इस विपय में इन का मत यह्‌ 
है कि दिसी अंश में तो सहज ध्ञानवादियों का मत ठोक है; क्यों" 
कि हमारे बहुत से सद्दिचारों छी उत्पत्ति उपयोगिता के आधार 
पर नहीं हुई है; भौर किसी अंश में हाब्स ( 80005 ) और 
वैन्थम (8९0/079) की बातें ठोर हैं; क्योंकि विचारों को 
उत्पत्ति नेसगिक भी नहीं है | 


घम का तत्व 


धर्म का मूल 'भाव' में है। घामिक भाव अनेक प्रकार के है 
किन्तु वे एक मौलिक सिद्धान्त के आधार पर स्थित है। वह आधार 
यह है कि एकता, साम्य और शान्ति थोड़ी कठिनाई के वाद 
अवश्य प्राप्त हो सकती है; और इस अवस्था के प्राप्त होने 
पर कुछ शक्ति वाहर से आती हुई मादम होती है। वह 
शक्ति हम को अप्रबुद्ध दशा में प्राप्त होती है। जेम्प साहब 
धर्म का तत्व जातीय व्यवहारों में नहीं किन्तु व्यक्तिगत अनुभवों 
में मानते हैं| यह अनुभव व्यक्ति भेदसे कई प्रकार का होता है; 
दिन्तु सब भेद मूल दो भेदों के अन्तर्गत हैं। एक तो वे लोग 
हैं जो पहले से ईश्वर की एकता या सात्निध्य के सुख में मग्न रददते 
हैं--करमी कभी थे चमत्कार भी दिखला जाते हैं.। दूसरे 
वे जो अपने को सदा नीच, श्रथम और पापी ही सममकर 
सदा पश्चात्ताप करते रहते हैं। पश्चात्ताप के बाद वे कभी कभी 
पहली कोटि में भी आ जाते हैं | कुछ लोगों को पहले ही से योग 
का आनन्द मिल जाता है, तो कुछ लोगों को वियोग का दु:ख 
भोगते के बाद | घामिक अनुभववालों के यही दो मुख्य भेद हैं। 
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जेम्स साहब सात्निध्य का आनन्द माननेवाल्ों में से हैं और 
संगुण ईश्वर के उपासक हैं | सगुण होने के कारण वे ईश्वर को 
एक प्रकार से परिमित मानते हैं | अनन्त दया के साथ अनन्त 
शक्ति का योग नहीं हो सकता। साथ ही जेम्स साहब का 
कहना है कि वह सहृदय है। इश्वर इस विश्व का अंग है; वह 
हम को हमारी उन्नति में सहारा देता रहता है। यथ्पि इस 
की वेज्ञानिक सिद्धि नहीं हो सकती, किन्तु जिस की वैज्ञानिक 
सिद्धि नहीं हो सकती, उसका आधार हमारे विश्वास के संकरप 
( ए॥॥॥ (0 ७७९४७ ) में है। 

व्यावहारिक उपयोगितां वाद के प्रतिपादकों में जान ड्यूई 
( 0॥9-0679६9 ) और एफ० सी० एस० शिल्षर भुख्य हूँ । जेम्स 
की भाँति डूयूई ने भी पुराने दाशनिकों का खण्डन ड्रिया है। 
प्राकृतिक विकास क्रम के अतिरिक्त और सत्ताओं की खोज 
वृथा है | डूयूई साहब ऐसे विश्व को नहीं मानते जो 
पहले ही व्यवस्थापूरों वन चुका हों | ऐसे विश्व में मनुष्य की 
आशाश्ं, अमिलाषाओं तथा विश्वास्ों के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । जो संसार पहले ही से पूर्ण है, उसमें मनुष्य के प्रयत्न 
और पुरुषाथ का क्या काम ( विकासवादियों की भाँति वह संतत 
परिवर्तन-शीला सत्ता को मानते हैं। ऐसी ही सत्ता में नवीनता, 
उन्नति, प्रयज्ञ और उद्योग के लिये स्थान हैं। इसी चलती हुई 
जीती जागती सत्ता की ओर हमें ध्यान देना चाहिए; क्योंकि यही 
हमारा कार्य स्थल है। आदि कारणों और वास्तविक स्थिर सत्ताओं 
की खोज वृथा है। जो वस्तु चल्न रही है, उसमें व तो पूर्णत् 
रहता है ओर न उसका अन्तिम लक्ष्य ही मिल सकता है । लक्ष्य 
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की भी उन्नति सत्ता के विकास के साथ होती रहती है ।पुणाने तत्व 
ज्ञान के प्रश्नों, से हमारा हित साधन नहीं होता । सचा क्‍या है ! 
कैसी है ? सका मूल कारण क्या है ! इत्यादि प्रश्नों से क्या 
प्रयोजन ! हमको तो यह विचार आवश्यक है कि इस सत्ता को 
हम अपने अनुकूल किस प्रकार वदा सकते हैं; अथच हम इसमें 
अपना जीवन किस प्रकार चता सकते हैं। व्यवहार, आचार 
ओर सम्राज्ञ उम्पन्धी प्रश्न ही वास्तविक प्रश्न हैं । हमारा विचार 
भी इन प्रश्नों के उत्तर देने एवं हमशो हमारे जीवन में सहायता 
देने के लिये है। इस संसार में हमझो पद पद पर क्ठिनाइयाँ 
पढ़ती हैं| हमारी बुद्धि और विचार शक्ति इन कठिनाइयों और 
जौबन को समस्याओं के उत्तर खोजने के लिये साधन हैं,.न 
कि सत्ता की प्रतिलिपि करने के लिये। सत्ता का भी जो ज्ञान 
भाप्त किया जाता है, वह केवल जानने के लिये नहीं, परन्‌ व्यवहार 
फे लिये होता है। बनी बनाई सत्ता को जानकर हम छतकाय नहीं 
ही जाते, वरन्‌ इस विकासोन्‍्मुख संसार में विकास की गति समझ 
कर उसको श्रेय की ओर ले जाने में अपने विचार और क्रिया 
ह्वारा योग देना हमारा कतेव्य है। दर्शन शात्र का विषय, राज- 
नीतिक और आचार सम्बन्धी अवनति और उन्नति के कारणों की 
खोज हो जाता है। जब इस दर्शव शाद्ध के अनुसार संसार बन 
रहा है, तब उसके बनने में योग देना और उसकी गति का क्रम 
निश्चित करने में सहायता देना हमारा परम कर्तव्य है | 

सत्ता के इस आदशे के अनुसार हमको अपने ज्ञान शास्र में. 
'परिवर्तत करना पढ़ेगा । हम केवल विचार के अर्थ विचार नहीं 
'करते, घरन्‌ बह जीवन के कार्य कम में एक श्रेणी है । बुद्ध बाहर 


मे... >ककनसनन ॥ न जज जन 
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से आकर हमारे ज्ञान को व्यवस्यित नहीं बनाती, वरन्‌ हमारा 
ज्ञान और अनुभव छुछ निश्चित अवस्थाओं में व्यवस्था प्राप्त करता 
है | जब तक जीवन प्रवाह अकुंठित रीति से चलता रहता है 
या जब तक कोई विध्न वाधा उपस्थित नहीं होती, तब तक हमको 
विचार करने की आवश्यकता नहीं पढ़ती । सब कार्य खाभाविक 
रीति से होता चला जाता है। जब हमारी खाभाविक प्रवृत्तियों 
में विरोध उपस्थित हो जाता है और उनमें प्रतिद्वन्द्रिता होने लगती 
है, तभी थोड़ी देर के लिये जीवन कार्य स्थगित करके बतेमाव 
स्थिति में आवश्यक उल्नट फेर करने तथा कार्य क्रम निश्चित करने 
के लिये हमें विचार करना पड़ता है | ऐसे समय में हमारे अनु- 
भव के दो भाग हो जाते हैं।एक तरफ हमको वतंमान स्थिति, 
जिसमें हमें उलट फेर करने की आवश्यकता है, दिखाई देती है। 
(यह वर्तमान स्थिति पूर्व क्रियाओं का आभास द्वारा जड़ीभूत रूपा- 
न्तर है। यह व्यवहार में स्थित तथा अचल है; परन्तु वास्तव में ऐसा 
नहीं है कि इसमें परिवतेन 8 हो सके | ) दूसरी ओर विचार या 
हृद मनसूवा है जिसके अनुसार हम उस स्थिति को बदलना चाहते 
हैं। यदि वह विचार उस स्थिति को हमारे अनुकूल बनाने में 
समर्थ हो तो सत्य है, अन्यथा नहीं। वैज्ञानिक लोगों ने जो कुछ 
श्रविष्कार किए हैं और ज्ञान का तारतम्य बाँधा है, उसको प्रत्यय 
चादी लोग अपना लक्ष्य मान लेते हैं; किन्तु वह ज्ञान का साधन 
मात्र है। वेज्ञानिकों करे नए आविष्कार 'सत्य' की पदवी नहीं 
प्राप्त कर सकते, वरन्‌ जिस भूल भुल्लेयाँ में सत्य के मिलने की 
आशा है, उसमें राह पाने के लिये सूत्र मान्न हैं। विचार द्वारा 
हमारी रिथति और आशाओं में छाम्य स्थापित किया जाता है। 
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यही साम्य सत्य का लक्ष्य और कसौटी है। जो विचार, विश्वास 
और कर्पनाएँ हमारे लक्ष्य के साधन में किसी प्रकार सफश होती 
हैं, वही सत्य हैं। जब तक हमारे विचार कार्य-साधक न वन 
जाये, तद तक हम उनको बदलते रहते हैं; अ्रतः वे सत्य 
की कोटि में नहीं पहुंचते | साम्पपूर्ण स्थिति ही सत्य है। जो 
विचार इस साम्य को स्थापित करने में सहायक हों, वे सत्य 
हैं। सत्य के पूर्व की श्रेणियों को हम यद्यपि सत्य का गौरव 
नहीं दे सकते, तथापि हम उनको असरुत्य या मिथ्या भी नहीं कह 
सकते । हमारा संकल्प इस विचार का प्रेरक है; क्योंकि संकरप 
विचार से पव॑तर है। संकरप हमारी आत्मा का मुख्य रूप है। 
विचार करना ही हमारे अनुभव का मुख्य रूप नहीं है। वस्तु की 
सुन्दरता, उसकी उपयोगिता, उसकी धमोनुकूलता, उसकी बनावट 
ओर काट छोट, सभी बातें हमसे संबंध रखती हैं; अत: उसका सभी 
संवन्धों से विचार करना चाहिए। एक ही संबंध का विचार 
करके हम अंतिम सिद्धान्त निश्चित नहीं कर सकते । हम लोग 
फेवल ज्ञाता ही नहीं, वर्न्‌ कवों और भोक्ता भी हैं। हमको बुद्धि 
की अनुकूलता के साथ भाव की भी अनुकूलता देखनो चाहिए | 
दूयूई ने अपने दाशेनिक विचारों का समाज और राज- 
नीति में अच्छा उपयोग किया है। जब सत्ता बन रही हो, तष 
हमें उदासीन नहीं रहना चाहिए। हमें संसार को अच्छा 
चनाने में योग देना चाहिए। यदि संसार बना वाया होता; 
तो हमारे प्रयत्न से कुछ न होता | लेकिन जब संसार बन रहा है 
तब हमारे प्रयक्ष यथाथे हैं। हमारा आदर भी हसारे प्रयत्ष हे 
साथ उन्नत होता जाता है। संसार की घुराई का भार हमारे 
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ही ऊपर है। शिलर साहथ ने अपने मत का नाम मानवता वाद 
रक्खा है। मानवत्ता धाद ( [[0787/57 ) का अथे यह है कि 
मनुष्य ही के संबंन्ध में सब वस्तुश्रों का मूल है । जो मानव हित 
फी बात है, वही ठीक है। प्रोटोगोरछ (?700080::5) का कथन 
है कि ॥४॥ 8 [6 गाल्वधपार ०]! था ६ अधातू मनुष्य 
दी सब पदार्थों का मापक है। शितर साहिब इस बात पर जोर 
देते हैं कि दशेन शास्रों को मनुष्य की बुद्धि का ही संतोष नहीं 
करना चाहिए, परन्‌ पूरे मनुष्य का। ऐसा करने में ताकिक सरलता 
की द्वानि भले दही हो, पर सत्य का तो रक्षण होगा | फाये साधवता 
बाद ( ?४४2४४४9॥ ) और मानवता बाद का अन्तर 
बतलाते हुए शिज्षर साहब कहते हैं कि मानवता वाद कार्य साधनता 
वाद से अधिक विस्तृत है। काये साधनता वाद केवल ज्ञान के 
सम्बन्ध में इसका एक विशेष रूप है। मानवता बाद तक, सौन्दर्य 
शास्र, आचार शासत्र और तत्व ज्ञान से सम्बन्ध रखता है । तके 
शाल्र का विषय बुद्धि में संकुचित न रहकर समस्त मानसिक 
क्रियायों का तक से सम्बन्ध कर देवा है | तक शात्र को देश काल 
से अनवहिन्न शुद्ध विचार के संसार से हटाकर वास्तविकता के 
जीते जागते संसार में लाते का यत्न किया गया है। दाशेनिकों 
द्वारा चलते फिरते धंसारका जो वास्तविक तिरस्क्ार हुआ है, वह 
इसी शुद्ध विचार में अनुचित श्रद्धा के कारण | शुद्ध विचार ही 
में परिवर्तन काये कारणता को स्थान न मिले, किन्तु वास्तविक 
संसार में उनकी सत्ता ही उनके अस्तित्व का प्रमाण है। बोद्ध 
संसार में उड़ते हुए हमको परथ्वी की ओर से अपना दृष्टि नहीं 
हृटानी चाहिए । हमारे खय॑सिद्ध सिद्धांत चाहे कितने ही सत्य हों, 
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किन्तु जब तक हम उनका विशेष बातों में लगाद ने देय ले, व 
तक उन विशेष बातों के सम्बन्ध में घन खयसिद्ध सिद्धास्तों 
के आधार पर कोई 'भनुमान नहीं कर सहझते । यद्मपि यह 
दौक है कि दो भौर दो चार शोते है, तथापि लग्र व हम यह 
न जाने लें कि किस पदार्थ के सम्बन्ध में यह सिद्वाल्स कहा गया 
है, तव तक हम इसके आधार पर कोई पमुमान नहीं कर सदते । 
दो रुपए और दो रुपए घार ही जायेंगे। पर दो जल बिन्दु शौर 
दो जल बिन्दु यदि एक ही स्थान में गिरे, तो एफ दी जल विस्दु 
बनेंगे। जिन चोज्ों कायोग नहीं हो सकता, जैसे सुय टुःए, नह 
विषय में यह सिद्धान्त प्रयुक्त नहीं दी सझता। प्र यह 
बहुत व्यापक सिद्धान्त है; डिन्‍्तु संसार में को? दो ऐसे पद्म नहीं 
जो एक से हों | इसलिये हमे 'अपने तक में घात्तविश्ता दी 
ओर भ्रधिक ध्यात देना चाहिए जेन्ध और इयू३ ऐौ भोति 
शिल्र साहब बनी बनाई पूर्ण सत्ता नहीं मानने । उसका 
कथन है हि सत्ता के ज्ञान में ही उन्नति नहीं होती, बरन्‌ शान में 
उन्नति के साथ सत्ता में भी उन्नति होती रहती है। हम सत्ता 
को देखकर केवल उसका नोट नहीं बना ढेते, रन सत्ता ही को 
बनाते हैं। इस कथन की पुष्टि में शितर साइव ने फई एदाहरण 
दिए हैं। उनका मत है कि सत्ता से केबल जद सत्ता ही का 
प्हण नहीं होता, वरन्‌ चेतन सत्ता का भी । हमारे व्यवहार से 
हमारे साथियों में अंतर पड़ता है । यदि एम किसी के साथ प्रेम- 
पूर्ण भाषण करें, तो उसको किसी न किसी अंश में अपनी झोर 
आकरपित कर लेंगे तथा उसके भाव में भी मारंव उत्पन्न फर 
देंगे। सामाजिक और राजनीतिक संसार में जो परिवर्तन होते 


कशिलब 


हा मर 


रहते हैं, उनके मुख्य कारण मनुष्य ही हैं । हमारे व्यवहार से जावबरों 
में भी परिवतन होता रहता है।जो जानवर पहले जंगली थे, अब 
पालतू हो गए हैं । सिंह आदि हंस पशु भी खिखाने से हमारे 
इच्छानुचर्ता बन जाते हैं। शहर के वैज्ञ मोटरकारों से उतना नहीं: 
भड़कत जितना कि गाँव के । मनुष्य जाति ने वनरपति संसार में 
जो थोड़ा बहुत परिवतेन किया है, वह भी अविदित नहीं है। 
पत्थर भादि पदार्थ इस सिद्धान्त के अपवाद रुप प्रतीत होते हैं 

किन्तु वे भी अपनी प्रकृति के अनुकूल हमारे प्रयत्ञों को सफली 

भूत करने में योग देते हैं। कला कौशल के जिनने पदार्थ हैं, वे 
सब जड़ सत्ता पर मनुष्य का प्रभाव होना प्रमाणित करते हैं । 
सत्ता कैसी है, अधोत्‌ वह मानसिक है अथवा मन से खतंत्र, 
इस विषय में शित्र साहब फा मत वस्तु वाद तथा प्रत्यय वाद 
दोनों ही से मिलता जुलता है। वे पदार्थ की खतंत्रता अवश्य 
मानते है, किन्तु उसके साथ मनुष्य करे प्रभाव से उसमें जो कुछ 
परिवतन हुआ है, उसकी ओर हमारा ध्यान आकित करते हैं। 
वे यद्यपि काण्ट की भाँति बुद्धि की गद्दी गढ़ाई संक्ञाओं को 
नहीं मानते, तथापि फाएट के इस मुख्य सिद्धांत से सहमत हैं कि 
सत्ता हमारे मन की स्थिति से प्रभावित होती है | हम प्रारंभिक 
सत्ता में से अपनी रुचि के अनुसार अपना संसार बनाते हैं। 
जो वस्तु वादी वस्तु को दमसे इतना खतंत्र मानते हैं कि हम चाहे 
हों यान हों, वस्तु वेसी ही रहेगी, वे हमारी क्रियात्मक भ्राहकता 
को स्थान नहीं देते । शिल्षर साहब का उनसे पूर्ण विरोध है। 

वे ऐसे वस्तु वादियों और निरपेक्ष प्रत्यय वादियों में बहुत कम 
अंतर मानते है। निरपेक्ष प्रत्यय वाद की अपेक्षा वे विषयी- 

दे 
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भ्रधाव प्रत्यय वाद ( ६एरणुंब्टीए० 760॥8॥5॥ ) को श्रेप्ठनर 
मानते हैं | इसी के साथ जो लोग बाध्य सत्ता को नहीं मानते, 
उन्त्ते भी शिलर साहव का विरोध है । उनका कथन है कि जिस 
भरकर वस्तु के लिये मन की आवश्यकता है, उसी प्रकार मन के 
मत्त करने के लिये वस्तु की आ्रावश्यकता है । जहाँ तक वस्तु 
की खतंत्रता जाती है, वहाँ तक वे वस्तु वादियों का साथ देते 
हैं; और जहाँ तक मत की ग्राहकता की धात रहती है, वहाँ 0क 
वे प्त्यय वादी हैं। यद्यपि एक अंश में वे कार्ट के निकटवर्ती 
हैं, तथापि वे कास्ट के श्रत्ञेय वाद में नहीं जाते । जब हम 
सत्ता को वनानेवाले हैं, तव उत्ता अज्षेय केसो ! सत्ता के पूत्र ूप 
हमसे भ्रज्ञात हों, किन्तु सत्ता अज्ञात नहीं। शित्र साहब के 
सिद्धान्तों से धरम को बहुत सहारा मिलता है। वे आत्मा का 
अमरत्व मानते हैं; और जेम्स की भाँति भूत प्रेतों को सत्ता भी 
संभव मानते हैं। आवागमन को भी श्रन्य इईसाइयों को भाँति 
असहृदयता से नहीं देखते और परलोकों की सत्ता भी एक 
भ्रकार से मानते हैं। सप्न में बहुत सी ऐसी घटनाएँ दोती हैं जो 
इस संसार से सम्बन्ध नहीं रखतीं। शित्र साहब के मत से 
ये अन्य किसी जोक को घटनाओं की प्रतिलिपि हो सकतो हैं । 
बर्गंसव--बगेसन का जन्म सन्‌ १८५९ में हुआ था। इन्होंने 
'परिवर्तेन के पक्ष का समर्थन किया है; इसी लिये ये वर्तमान समय 
के हेरेह्नाइटस कह्दे जाते हैं। का्न और स्वातंत्य ( १७७ ०76 
98॥86 ज्त)] ) भौतिक पद और स्मरण शक्ति ( (३६९८ 


ध॥१ (८॥आ०४ए ) और सूजनात्मक विकास है 
म४०४४०॥ ) ये तीन इसके मुख्य प्रत्थ हे ( 0९४९७ 
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जैसा कि पिछले श्रध्याय में वतलाया गया है, आज कत्ल 
की मुख्य घाराश्ों में से एक धारा नवीनता को है | यह बात 
जम्प साहय $ मत में स्पष्ट रूप से देखने में आई थी । बर्गसन 
ने इस सूत्र फो और भी बढ़ाया है। नंवीनता फ्रेवल ज्ञान की ही 
नवीनता नहीं है, वरन्‌ सत्ता की सी नवीनता है। उत्ता पूर्ण नहीं हो 
गई है | उसका हमेशा विकास होता रहता है । यह विकास केवल 
विड्ास (फूल का प्ता खिलना) नहीं है; वरन इस में वात्तविक 
रूप से नवीन उत्पत्ति भी होती रहती है। इस सिद्धान्त का 
विशेष वर्णन सजनात्मक विकास तामक पुस्तक में (जिस का 
खुलासा इस लेख के भ्न्त में दिया गया है ) मिलेगा । 

श्र प्रश्न यह होता है कि इस सत्ता का मुख्य स्वरूप कया 
है ।इस का मुख्य स्वरूप परिवर्तन है। यह परिवततन शाश्वत और 
विश्वव्यापी है । 

यह परिवतन ही जीवन ([॥6) है; और जीवन संसार का 
मूल है । यह श्रात्मा और भौतिक पदार्थ करे वीच को चीज़ है। 
शान का भी उदय इसी की आवश्यकताओं की पूर्ति के वास्‍्ते होता 
है । ज्ञान क्रिया का साधन है। इस जीवन को सममना ही दशेत 
का मुख्य उद्देश्य है। विज्ञान स्थिर और मृत पदार्थ को विवेचना 
करता है। दर्शन जीवित पदार्थ की विवेचना करता है। हम यह 
परिवर्तन सभी पदार्थों में देखते हैं। हम अपनी चेतना में परि- 
बर्तन देखते दी खते हैं; और जो पदाथ उसकी भ्रपेत्षा स्थिर मालूम 
होते है, उनमें भी अदृश्य रूप से परिवतेन होता रहता है; और 
कद काल पश्चात्‌ ऐसे परिवतनों का संगृहीत फल भी दिखाई 
देने लग जाता है। सत्ता का श्र्थ जीवित रहना है; और जीवन 
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स्थिर नहीं है; वह प्रवाह रूप है। चलन ही मूल सच्ता है। 
अब प्रश्न यह होता है कि यदि चलन ही मूल सत्ता है, तो 
चल्षता क्या है ? चलने के लिये दृढ़ पदाथ चाहिए। इस के 
उत्तर में चगंसत साहथ का कहना हैँ कि जिनको हम हृदृ 
और स्थिर पदार्थ कहते हैं--जो हम को प्रवाह की अपेत्ता 
अधिक वास्तविक प्रतीत होते हैं--वे एक प्रकार है दृश्य हैं, जिन्हें 
हम अपनी आवश्यकताओं के अनुसार अपने मन से चलती 
हुई सत्ता के बीच में से काटकर बना लेते हैं। साधारण लोगों 
का मत यह है कि संचलन से पूव स्थिर पदार्थ चाहिए । लेकिन 
बर्गेंसन का मत है कि संचलत में स्थिरता प्रतीत होने लगती है। 
स्थिरता वास्तिविक नहीं है। साधारण लोगों फे इस विपरीत 
मत का क्या कारण है यह भ्रम काल का ठीक विचार न होने के 

कारण है। साधारण लोगों का यह विचार है कि निर्जाव पदार्थों का 

काल से कोई सम्बन्ध नहींहै । चाहे काल की गति मन्द हो चाहे तीज्र, 
वस्तु जैसी है, वेसी दी बनी रहती है। काल फा विशेष सम्बन्ध 

जीवित पदार्थों से है। किन्तु जिन को हम मृतया जड़ पदार्थ कहते 

हैं, उनका भी काल से सम्बन्ध है। वे भी काज से प्रभावित होते 
रहते हैं; किन्तु वह प्रभाव इफट्ठा होने पर ही प्रतीत होता है। 

इसके प्रतिकूल जीवित पदार्थों में काल का प्रभाव विशेष रूप 

से दिखलाई पढ़ता है। काल द्वी उनका जीवन है। काल को हम दो 

रृष्टियों से देख सकते हैं। एक दृष्टि से तो काल में हमारी 

मानसिक वृत्तियों की आलुपूर्वी है; अथोत्‌ काल उन से बाहर 

कोई निरपेक् पदाथ है।' और दूसरी दृष्टि से काल ही उन वृत्तियों 

का जीवन है। वृत्तियों का श्रवाह और काल का. प्रवाह . एक 


[३१४१ ] 


ही है | वास्तविक सत्ता का वात्तविक स्वरूप वही जीवन प्रवाह 
है जिसका जीवन सतत परिवतन में है। इसी जीवन में सच्चा 
कालिक परिमाण ( )772/07 ) मित्नता है। वात्तव में यह 
काल परिमाण हम लोगों के माने हुए नि्जीव पढाथों के भूल 
प्रवाह में भी है | किन्तु जब हम उनको प्रवाह से अलग करके 
देखने लगते हैं, तव हम को वे क्रम रुप से दिखाई पढ़ते हैं। 
जीवन सत्ता में कोई भाग नहीं है। उसमें पिछला अगले में अभेद् 
रूप से मिला रहता है। गति के भाग नहीं हो सकते । गति से बनी 
हुई रेखा के पीछे से भाग हो सकते हैं । जेनो की यही भूल हुई कि 
उसने लकीर के भागों के आधारों पर गति के भी भाग मात 
लिए थे । एकिलीज और कहुए की पहेश्ी को लीजिए | एफि- 
लीज कहुए से एक गज पीछे चलता है; लेकिन उसकी चाल 
दस गुनी है, तो भी एकिलीज़ कछुए को पकड़ सकता है। ऐसा 
नहीं हो सकता कि जब तक वह एक गज चले, कछुआ 4५६ गज 
लेगा; और जब तक वह रु गज़ चले, तब तक कछुआ रह 
गज चल्न लेगा इत्यादि | गज के तो लाख तक भाग हो सकते हैं; 
किन्तु गति के नहीं। जब तक गति रुफती नहीं, तब तक गति का 
कोई भाग नहीं हो सकता | इस जीवित सत्ता का ज्ञान ऐसा नहीं 
है, जो मन के मृत आकारों में मिल सके । उस का ज्ञान जीवन 
के प्रवाह में दी श्रविष्ट होकर मिलता हैं। यह प्रवेश रफूरति ( ॥- 
+607 ) द्वारा होता है | स्कूति द्वारा हम को सत्ता के पूर्ण 
तया चलते भौर जीते जागते दृश्य दिखाई पढ़ते हैं । 

बुद्धि अपने सुभीते के लिये उसी जीती जागती प्रवाह रूपी 
सत्ता के टुकड़े दुकढ़े कर डालती है ओर इन्हीं टुकड़ों को अलग 
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देखती है; और फिर वे टुकढ़े प्रवाह से अलग होकर रिथिर 
दिखाई पढ़ने लगते हैं। यही भौतिक पदार्थ है। इनकी स्थिरता 
वास्तविक नहीं है। बुद्धि या विवेक (000/८९) दाग पिनेमेटो- 
ग्राफ या वायसकोप के से चित्र बनाए जाते हैँ। वायसकोपवाले 
चलते हुए पदार्थ के बहुत से स्थिर चित्र ले लेते है। वे चित्र 
चलती हुई सत्ता की मिश्र मिश्न स्थितियों के होते हैं। वात्तव में सत्ता 
दी स्थितियाँ नहीं हैं । स्थितियाँ तो स्थित वस्तु की द्वोती हैं। जो 
बस्तु स्थित ही नहीं, उसकी स्थितियाँ कहाँ से आई | लेकिन 
हमारी बुद्धि, कषेमग की भाँति, चलती हुईं सत्ता को एक साथ . 
ग्रहण नहीं कर सकती; इसलिये वह वायसकोप के चित्रों की 
भाँति सत्ता के टुकड़े कर लेती है। उत्त चित्रों में यदि पुतःसंचा- 
लग उत्पन्न कर दिया जाय, तो वे चलते हुए दिखाईदेंगे | लेकिन. 
खाली चित्र द्वी चित्र वास्तविक सत्ता के खहूप नहीं हैं। जिन 
को हमसे स्थिर भौतिक पदाथे कहते हैं, जिनमें हम कांय्य-कारण 
अंखला लगाते हैं, जिनमें अवश्यंभाविता लगाते हैं, वे वायस- 
कोप के चित्र-पटल्ञ की भाँति सत्ता में से काट काटकर बुद्धि 
. के बनाए हुए चित्रों की भाँति हैं क | वास्तविक सत्ता में अब" 





9 ये जित्र वास्तविक नहीं हैं। निसको हम भौतिक पदार्थ ( (४६:९४) 
कहते हैं, उसका भी वास्तविक रूप गति है। बेसन साहव ने मैटर छा 
रूप इस प्रकार बतछाया है--/]/४६॥४४ (08 7९80।ए९३ ॥॥56॥६ 
॥0 प्र] शजब्रा]ण, थे! अग्रा780 02७॥४० 
हा एरएएए/४ 0॥777॥9 थे) 00": पर. ए॥॥ 
एणा 0ंग्रष्ठ, भाव ग4ए६॥॥॥४ ॥7 वएशए पहला0ा 
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श्यंभाविता नहीं होती | जहाँ अलग पदार्थ हों, वहाँ उनके शंखलाः 
बद्ध होने की आवश्यकता पढ़ती है। किन्तु वास्तविक सत्ता, 
कवि की स्फूति की भाँति नियतिक्षत, नियम-रदित और स्तंत्र है। 
हम अभेद्य सत्ता के खंड करके उन खरडों में नियमबद्ध .होने 
की आवश्यकता देखकर भूल से यह अलुमात करने लग जाते 
हैं कि वास्तविक सत्ता भी खतंत्रता-शन्य है । जहाँ पर हम अपने 
ा पूर्ण आत्ममाव ( ?८:४०7४7॥9 ) से काम करते हैं, वहीं पर 





[४९ 8॥ए६४४ ६770९) ॥॥ |77086 0009,” अयौत्‌ मौतिक 
पदार्थ इस प्रकार से एक क्षववच्छिन्न धारा में चलते हुए रफुरण मात्र रह 
जाते हैं। ये रफुरण किसी बढ़े पिंड पे निकले हुए हुकद़ों कीभाँति चारों भोर 
दौदते रहते हैं।जब इस भविछित्त धारा का हमसे संपर्क दोता है, तब हमारा' 
शारीरिक संस्थान, जो कि क्रिया का एक केंद्र है, इसकी भविच्छिल्तता 
(00७॥!9]5) को संग कर इनकी गतिले और नई गति पेदाकर देता 
है। यह नई गति उत्पन्न करने में कई सम्भावनाएँ उपस्थित हो जाती हैं / 
उनमें से हमको चुनाव करना पढ़ता है। इस ुनाव की क्रिया में हमको 
स्मृति ( |(६॥7079 ), से, जिसका भात्मा पे विशेष सख्बन्ध है, कामः 
लेना पढ़ता है । इसी छुनाव के समय गति का जो अवशोध और विच्छे- 
दन होता है, उसी के द्वारा हमको भौतिक पदार्थ का प्रत्यक्ष ( ?6:- 
€०धणा ) होने छगवा है। गति के पवाद में दम भी शामिल हैं. । 

जहाँ पर गति में विरोध हुआ भौर छुछ आपेक्षिक स्थिरता भाई, पह 
मानसिक चित्र ( ]7926 ) बन गया। यही भौतिक पदार्थ है। इस 
विचार को समझने के लिये बर्गंतन की '(8867 8॥0, ॥40॥09 
नाम की पुस्तक पढ़नी चाहिए। ; 
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खतंत्रता है। ,ये खतंत्र कार्य अकारण नहीं हैं, किन्तु इनका 
कारण अपने से बाहर नहीं है । 

यद्यपि खन्‍्त्रता के ऐसे अवसर कम दोते हैं, तथापि उनका 
अभाव नहीं है। जिम खतंत्रता और शअनिश्चयता को हम भपने . 
आध्यात्मिक जीवन में देखते हैं, वही सारे संसार में वतेमान है 
ओर संसार के विकास में योग दे रददी है। सजनात्मक विकास, 
जिसका यहाँ थोड़े विस्तार के साथ वर्णन किया जाता है, जीवन- 
अवाह के खतनत्र संचालन का फल है। यद्यपि इस मत के 
अनुसार भविष्य का आधार भूत में है, तथापि बह ऐसा भविष्य 
है जिस रूप पहले से निधोरित नहीं किया जा सकता । 
थही उस में नवीन सूजन है । 


खजनात्मक विकास # 
((९४४ए९ 5ए0]7007 ) 


वर्तमान सभ्य समाज में विकासवाद की बड़ी चर्चा रहतो 
डै । क्या समाज, क्या साहित्य, क्या विज्ञान, क्या फलाझौशल 
सभी में विकासवाद के सिद्धान्तों की योजना की जाती दै | 
' यहाँ तक कि स्वयं विकासवाद संबंधी कस्पनाओं का भी विकास 
हो रहा है । चार्से डाविन ( 00॥2765 00:७7 ) के समय 
से झब तक विकासवाद में बढ़े मतभेद हो गए हैं । कोई वैमिदय 
(५७४४८००) को क्रमागत भेदों का फल्ल मानते हैं और किसी का 


"'ा्थाऋ्छ्रथानयाा८थतपससट स्मारक थ2 उप >>. अकादमी ल न लीन 
- # यह छेख विज्ञान के कु भौरमीन सम्बत्‌ १९७३ की संस्याओं में 
अकाशित हो चुका है । 


गा न 


यह कहना है कि ये भेद एकाएक ( आकस्मिक ) हो गए। 
'किसी का यह मत है कि संसार के विकास में प्रयोजन विद्यमान 
है और उसका अन्तिम स्वरूप पहले से ही निधोरित है। संसार 
उसी लक्ष्य जो प्राप्त करने की चेष्टा कर रहा है ।: इस कटपना को 
सुभीते के लिये हम प्रयोजनवाद ( 7॥8]97॥ ) कहेंगे। इसके 
'विपरीत कुछ लोगों का विचार है कि विकास में कोई 'मुख्य लक्ष्य 
नहीं है। संसार के मूल तत्वों का उलट फेर तथा प्राकृतिक चुनाव 
(४४४79) 58९९६०॥) ओर बहिरावेष्टन (//8ए!707778॥0) के 
अभाव से विकास का क्रम निश्चित होता रहता है। इन लोगों के 
मत से प्राकृतिक कारणों द्वारा ही सब कुछ यंत्रवत्‌ होता रहता 
है । अच्छा शब्द न मिलने के कारण हम इस करपना को यंत्र- 
श्रकार-बाद ( ॥(९९०॥४शाध॥ ) कहेंगे | इस मतभेद में बंसल 
की अपूर्व स्थिति है । इन्होंने अपनी कल्पनाका नाम सूजनात्मक 
विकास ((7४४7ए९४ ॥7० ४१०४) रखा है। इनके विकाप 
चाद सम्बन्धी विचार नीचे दिए जाते हैं । 
बगंसन के मत से यंत्र-प्रकार-वाद ( ](९९॥४४४४४॥ ) और 
प्रयोजन वाद ( 972]97 ) दोनों ही दूषित हैं। पहले यंत्र 
'प्रक्वारिक कर्पताओं पर विचार कीजिए । इस कल्पनानुसार इन्दरि- 
याँ ही अपने धर्म फो बना लेती हैं; जैसे आँत् का प्र दृष्टि है । 
वर्गतन आँख का उदाहरण लेते हुए पूछते हैं कि भिन्न मिन्न 
कोटि के जीवों की आँखें एक सी क्‍यों होती हैं ? इसके साथ यह 
भी बतलाया है कि आँख का धर्म तो केवल देखता ही है और 
उसकी रचना का तारतम्य बढ़ा विचित्र है। यह क्‍यों ९ 
इन प्रश्नों का उत्तर यंत्र-पकार-बादी लोग यह देते हैं 
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कि पहले (बिना किसी विशेष कारण के ) थोड़ा मेंद आरंभ 
हुआ। फिर ये भेद संचित हाते रहे; ओरजग भेद बढ़ गए, तब' 
नई जातियाँ उत्पन्न हों गई। इस करपना में बगंसन दो कहि- 
नाइयाँ उपत्यित करते हैं । पहली तो यह कि जब अंगों में नियम- 
रहित असंयोगिक ( 3०९१९॥६४। ) परिवतन होता रहा, ते यह्‌ 
समम में नहीं आता कि आँख ऐसी पेचीली इन्द्रिय के अंगों का 
ऐसा सुव्यवत्यित परिवर्तन होता रहा कि सब अंगों ने एक ही 
धरम के साधन में योग दिया | 

भेद अथवा परिवतंन क्रमागत बतला देने से कुछ काम नहीं' 
चलता। माना कि धीरे धीरे परिवततन होने के कारण आँख के धर 
में कोई रुकावट न पड़ी। पर यह कैसे माना जाय कि हमारों 
आँख का मस्तिष्क एवं सम्रत्त स्नायु संत्यान में ऐसा योग आ 
पढ़ा कि सब के सब देखने के धरम को बढ़ावें ? जो बातें आक- 
स्मिक रौतिसे होती हैं, उनमें ऐसी सुव्यवस्था नहीं दिखाई पड़ती। 
यह तो एक व्यक्ति की आँख की वात हुई। अब दो भिन्न कोटि 
के जीवों में एक सी ही आँद् के होने की अकारण संयोगवाद 
में क्या व्याख्या दी जायगी १ क्या दो भिन्न जातियों में मी ऐसः 
आकत्मिक योग आ पड़ा कि उन दोणों में जितने परिवर्तन हुए; 
उनका फल एक ही प्रकार की आँख हुई १ आँख कोई खत्तंत्र 
अंग नहीं । उसका सम्बन्ध सारे शरीर से है। सारे शरर और 
आँख में परस्परातुकूल परिवततेत आकृत्मिक रीति से कैसे हो 
सकते हैं ९ यदि सब परिवर्तन आकत्मिक हुए, तो क्या दो भिन्न 
कोटि के जीवों में लगातार एक से परिवतेन होते रहे कि दोलों में 
एक सी आँख बन गई ९ यह आकफस्मिकता कैसी ९ 
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यदि हम यन्त्र सम्बन्धिनी दूसरी करपना की ओर ध्यान दे, 
तो हम को थोड़ा।सा सह्दारा मिलता हुआ दिखाई देता है। किन्तु 
इसके साथ हम को ऐसी ही दूसरी कठिनाइयों में पढ़ जाना 
पढ़ता है। दोनों ही कत्पनाएँ आकत्मिकता के आधार पर हैं। 
अन्तर फ्रेवल इतना ही है कि पहली के अनुसार जो कांस्य 
धीरे धीरे हुआ था, वह दूसरी में एक साथ हो जाता है। पहल्लीः 
में दूसरी से श्रधिक कठिनाई है। 

पहली कल्पना में तो 'आकर्मिक परिवततनों का एक ही धर्म 
के साधन में योग देता' ऐसी करामात को प्रतित्तर मानता पढ़ता 
है। दूसरी कल्पना के अनुसार यह फरामात कभी कभी हो 
जाती है; इसी से इस करपना में हम को कम कठिनाई पड़ती 
है । सम्भव हैं कि दो भिन्न कोटि के: जीवों में एक साथ ऐसेः 
परिवतन हुए हों कि दोनों में एक ही सी आँखें वन जायें । किन्तु' 
इस के साथ यह भी स्मरण रज़ना चाहिए कि जब बढ़े बढ़े परि- 
बर्तन होते हों और किस्ती एक अंग के परिवतन में न्यूनता या 
प्रतिकूलता हो जाय, तो देखने में ऐसी सूक्ष्म क्रिया में तुरन्त बाघा- 
पढ़ जायगी । -छोटे छोटे परिवतनों में सम्भव है. कि किपती एक. 
भाग में यथोचित परिवतेन होने के कारण देखने में विशेष बाधाः 
तपड़े; पर भारी भारी परिवतेतरों में अवश्य ही बाधा पड़ेगी.। 
और फिर यह भी समम में नहीं आता कि सभी अंगों में ऐसी. 
सलाह पे परिवर्तन हुआ कि सब ने मिल्रकर देखने के धर्म में योग 
दिया । श्रतः दोनों कस्पनाभों में लगभग एक ही कठिनाई है । 

अब सम्बन्ध की तीसरी करपना पर विचार करना चाहिए 
और देखना चाहिए कि इस से हमारी उलमन कुछ कप्त होती है. 
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जा नहीं। इस के माननेवाले यह कहेंगे कि भिन्न मिन्न कोटि के 
जीवों की आँखों के निमोण का कारण तो एक तेज है | फिर 
इसमें क्या आश्रय्य है कि मिन्‍न भिन्न कोटि के जीवों की एक 
ही सी आँख होती है ९ है 
यह वात अवश्यमेव मानती पड़ेगी कि हमारे शरीर को ' 
बाह्य कारणों के अनुकूल बनता पड़ता है। किन्तु क्या इस अलु- 
कूलवा के सिद्धान्त ( एला00]6 0 ४604708007 ) से आँख 
की बतावट और उसके घर की पूरी पूरी व्याख्या हो जाती है ! 
माता कि तेज ने आदि जीवों के जीवन फेन ([27000]8877) में 
अपने प्रभाव से कुछ परिवर्तन करझे एक छोटी सी रंगीन बूँद 
बना दी; भौर वही आँख का प्रारम्भिक रूप वन गई । पर क्या यह 
“रंगीन बिन्दु हमारी आँख बनाने में समर्थ है? क्या चित्र से केमरा 
( 0४77९74 ) बन सकता है ९ कया तेज से तेज्ञ का द्रष्टा चन 
'खकता है! .कदापि नहीं । इन सब विचारों से ज्ञात हुआ कि 
बाह्य कारणों के द्वारा पूर्ण व्यास्या नहीं हो सकठी । वास्तविक 
व्याख्या के लिये आन्तरिक कारणों का अन्वेषण करना चाहिए । 
यंत्र सम्बन्धिनी करपनाओं से तो हमारा मनोरथ सिद्ध 
नहीं हुआ । उनसे तो हम और भी उत्तमन्र में पढ़ गए। श्रव 
ेखना चाहिए कि प्रयोजन सस्बन्धिनी ( ए4॥8]]5080 ) कहप- 
नाश्रों से हम को कुछ संतोष होता है या नहीं। प्रयोजन बाद के 
भी दो भेद ् ) कुछ लोग तो यह मानते हू कि सारे संसार में 
'एक हो प्रयोजन वर्तमान है और सब काय्ये उसी के अर्थ 
दोते हैं। संसार में जो कुछ भिन्‍्तता और प्रतिकूलता दिखाई देही 
है, बह केवल एक दूसरे की कमी पूरी करने के लिये है । 


[३४९ ] 


फिर कुछ लोग यह मानते हैं. कि एक व्यक्ति के शरीर में 
एक ही प्रयोजन है; जेसे हमारे शरीर के भिन्न मिन्‍न प्रकार के 
अवयव हमारे पृण शरीर की रक्षा के लिये उद्योग करते रहते हैं । 
यदि हमारे शरीर में किसी तरह की खराबी आरा जाय तो वह अपने 
श्राप ठीक होने लग जाती है । इस से मालूम होता है कि हमारा 
शरीर किसी एक आदश पर बन रहा है। 

बर्गंसन साहब प्रयोजन वाद को किसी अंश में मानते हैं। 
वे कहते हैं कि जहाँ यंत्र सम्बन्धिनी कर्पनाओं से हटे, वहीं 
प्रयोजन बाद में आ जाता पढ़ता है । किन्तु वे प्रयोजनवाद के 
सोलहो श्राना मानमेवाले नहीं हैं | वे कहते हैं कि यदि सब बातें 
पहले से ही निश्चित हैं, तो किसी नई बात की गुंजाइश नहीं. 
है। फिर यह भी बात है कि संसार में जितनी एक-प्रयोजनता 
पाई जाती है, उतनी भिन्न प्रयोजतता भी पाई जाती है ।'और 
यह भी समझ में नहीं आता कि शेर खाने के लिये बनाया गया 
और बकरी ने खाए जाने के अथ जन्म ग्रहण किया। ऐसी. 
सुन्यवस्था को नमसस्‍्कांर है । 

यदि हम व्यक्तिगत प्रयोजन की ओर दृष्टि डालें, वो भी 
बढ़ी यढ़ी कठिनाइयों का सामना करना पढ़ेगा। पहली कठिनाई 
तो यही है कि हम व्यक्ति किसे कहेंगे ! क्‍या हमारा व्यक्तित्व 
हमारे पिता के व्यक्तित्व से भिन्‍न है? क्या हम उनके शरीर 
के अंश नहीं हैं ? एक ह्विसाव से हमारे शरीर का एक एक अंग 
व्यक्तित्त रखता है और छसका प्रयोजन भी हमारे शरीर के 
प्रयोजन से भिन्न है। उस अंग के प्रत्यंग उसके प्रयोजन के 
साधन में योग देते रहते हैं। यदि हमारे शरीर में अनेक व्यक्ति: 
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वर्तमान हैं, तो उनका एक प्रयोजन किस प्रकार हो सकता है ! 
श्रयोजनवाद की पुष्टि में जो युक्ति शरीर के बिगड़े हुए भागों के 
स्वाभाविक सुधार के आधार पर दी गई थी, वह भी कट जातों 
है। यदि शरीर में रत्ता की सामम्री विद्यमान है, तो क्या शरीर 
में क्षति के कारणों का अमाव है १ क्‍या परोपजीवी कीट ' 
( ?४78968 ) नहीं होते १ अतः प्रयोजन वाद भी कहि- 
'लाइयों से खाली नहीं है । 
यंत्र-प्रकार-बाद और प्रयोजन वाद दोनों में ही एक 
से दोष हैं। दोनों के ही अनुसार काल छुछ नहीं रहता। 
जब तक परिवतन में कोई नह बात पेदा ने हो, तब 
तक बह सच्चा परिवर्तन ही नहीं। और जब परिवतन ही नहीं, 
-तब काल हो क्या | उस काल से कया लाभ जो वस्तु पर अपत्ता 
'चिह नहीं छोड़ता १ इन दोनों ही करपनाओं के अनुसार भूत 
और वर्तमान में कुछ भेद नहीं रहता । एक करपना के अनुसार 
वर्तमान भूत का रूपान्तर है; और दूसरी के हिसाब से वतमान 
भविष्य का रूपान्तर । इस अंश में एक कर्पना दूसरी का ठीक 
विपयय है। दोनों के ही अछुसार कोई नई बात नहीं होती । यंत्र 
वाद के द्विसाव से सब बातों के पयोप्त कारण मत काल में मौजूद 
हैं; और प्रयोजनवाद के अनुसार सब कारणों की ईश्वर में स्थिति 
है। कूकी हुई घड़ी की कूक के ऋमश: खुलते रहने को विकास 
नहीं कहते । जो वस्तु पहले से ही बतेमान है, उसके दुहराने से 
'ही क्‍या लाभ ९ 
उपयुक्त समालोचना केवल अभावात्मक न सममी जाय | 

“पाठकों को इससे यह अवश्य पता चल गया होगा कि बर्गंसन 
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के मत से सन्‍्चे विकास फे लिये किन किन बातों की आवश्यकता 
है । यंत्र सम्बन्धिनो कर्पनाओं पर विचार करते हुए 
यह दिखाया गया था कि तेज अथवा श्रन्य प्राकृतिक वाह्म 
फारणों फो विकास का प्रेरक नहीं मान सकते । प्रेरणा 
भोतर से ही होनी चाहिए। उसी के साथ आकफस्मिकता की 
ख़रारी दिखाई गई थी। फिर विकास में किम कारणों को 
मानना चहिए ? ये कारण अआन्तरिक प्रेरक के स्वार्थ 
और झावश्यकताओं पर निभर हैं । समाज्ञोचना के श्रन्त 
में यह भी बताया गया था कि विकास में ऐसे काल के मानने 
की श्रावश्यकता है जो पिछले को साथ लिए हुए सदा आगे 
बढ़ता रहें और वातुओओं पर अपने चिह्र छोड़ता रहे। इन सत्र 
त्रातों दा अ्भिप्राय यह है कि पिछले के उलट फेर को ही परि- 
बर्तन नहीं फह्टते, किन्तु सच्चे परिवर्तन था विकास में कुछ नई 
उत्पत्ति अ्रवश्य होनी चाहिए | यही स्ुजनात्मक विफास है| 
इस सवीन उत्पत्ति का सम्बन्ध भत से अवश्य होगा; 
किन्तु उसके दोने के पे भूत के आधार पर उसका अनु 
मान नहीं हो सकफता। पर्गंतन साहब एक प्रकार की लगा- 
तार छतः प्रष्टि मानने हैं । पर यह ने सममना चाहिए 
कि में किसी जड़ पदार्थ की स्वतः स्रष्टि भानते हैं, जेसा 
कि श्रागे देखने से मालूम होगा। उनके मत से खतः सृष्टि 
पा विपय जीवन प्रवाह है । 
हमारी चेतना के विकास में ऊपर के सब्र विचार घट जाते 
| हमारा मानसिक विकास हमारी भ्रात्मा की आन्तरिक प्रेरणा 
में ही होता है। हमारी चेतना में काल का भी प्रभाव पूरा पूरा 
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दिखाई पढ़ता है। हम कल के विचारों को आज के विचार नहीं कह 
सकते | उन पर से समय को रेखाएँ मिट नहीं सकती । हमारे कल 
के विचार आज स्थृति रुप में ही लौटेंगे । प्राकृतिक पदाथों मे 
समय का भेद इतनी रपष्टदा से नहीं दिखाई पड़ता, पर हमारी चेतना 
में उच्चे परिवर्तन होते रहते हैं । हम जो कल थे, वह आज नहीं; 
और जो आज हैं सो कल नहीं होंगे। सच्ची खतः सृष्टि हमारे 
मानसिक संसार में ही होती रहती है। हमारे आज के विचारों 
की व्याज्या कल के विचारों से हो सकती है। कल्त और आज 
के विचारों में पूवोपर सम्बन्ध है; किन्तु कलर के विचारों से 
यह अनुमान नहीं हो सकता था कि हमारे आज के विचार 
क्या होंगे। इसी को नवीनता कहते हैं। 
बगंसन के मत से सारे संसार का विकास चेतना के विकास 
की भाँति हो रहा है। अब यह प्रश्न उठता है कि विकास का 
आधार क्या है ! अथोत्‌ किस चौज़ का विश्वास हो सकता 
है! बरगंसन जीवन ([.॥6) को ही संसार में मल वस्तु मानते 
हैं। जीवन कोई सांक्रेतिक ( 99700॥8०3 ) पदार्थ नहीं 
है। सारा स्थावर जंगमात्मक संसार जीवन का ही प्रसाद है ।., 
चेतना भी जीवन का ही रुपान्तर है । जड़ भी जीवन का ही 
परिणाम है। जड़ तमोगुणात्मक है। जड़ का धर्म गति का 
अवशेध है। जब कोई जीवन नष्ट हो जाता है, तब उस की गति 
स्थिरता को प्राप्त हो जाती है। फिर वही गति का अवरोधक 
बन जाता है। जैसे अग्निसे धूआँ अथवा राख उत्न्न होकर अग्नि 
के तेज को' रोकनेवाली बन जाते हैं, वैसे ही जीवन से उत्पन्न 
हुई जड़ सामग्री जीवन की गति को रोफ़नेवाली बन जाती है. ! 
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इसी प्रकार सदा जीवन तरंग उठती रहती है और शान्त हो 
होकर जड़ सामग्री बनाती रहदी है। जैसे वारुद की बनी हुई 
छ्टें दर ऊपर जाते हुए धूआँ भी बनाती जाती है, वेसे ही जीवन 
तरह ऊपर जाती हुई तमोगुणी स॒ष्टि भी उत्तन्न करती रहती 
हैं। इन तरद्धों के फ्रेन्द्र को ही बगेसत के मत से ईश्वर समझता 
चाहिए। फोई इस मत की पेद्ान्त से समानता ते करने लग 
जाय; क्योंकि बर्गंघन के मत से ईश्वर परिवर्ततशील और 
विक्रारी है &॥ बरगेंसन अभी जीवित हैं। शायद वे अपना मत 
बदल दें और पूर्णता को मानने लग जाये । कुछ भी हो; वे संसार 
में चेतनता को तो मानते हैं। 

चगंसन के मत से जीवन-प्रवाह संकस्पात्मक है। इसकी 
वास्तविक अवस्था बुद्धि द्वारा नहीं जावीजा सकती; क्योंकि बुद्धि 
तो जीवन का एक अंश ही है । हम अपने ज्ञान द्वारा सत्ता की 
कैंवल तस्वीर ले सकते हैं; और तसवीर और असल में 
बहुत अन्तर होता है। जीवन की वास्तविक अवस्था को हम 
प्रतिमा ( [787॥07 ) द्वारा जान सकते हैं। 

इस बात में धर्गंसत साहब का मत वैदान्त से मित्रता है । 
बेदान्ती लोग भी अनुमवात्मक ज्ञाव पर जोर देते हैं। 
वेदान्त के हिसाव से हमारा विशेष ज्ञान केवल सांक्ेतिक है। 
हम उसके द्वारा सत्ता का यथाये रूप नहीं जान सकते । ज्ञान विद्या 
( 2978/0700 89 ) में इनका मत वेदान्त से समानता रणता 
है। किन्तु सत्ता शात्र ( 00॥0029 ) में वेदान्त भोर बगल 


# (300 705 08९॥960, ॥89 ॥07॥]78 (0 ॥॥6 ४०४पए 
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के मत में बढ़ा भेद है। वेदान्ती परिव्तनों को भ्रमात्म$ सममते 
हैं; और बरगन के मत में सत्ता का यही वास्तविक खहप है। 
बर्गंसन साहव फे जीवन प्रवाह के मुख्य लक्षण निरन्तर संकर्प, 
मिरन्तर क्रिया, निरन्‍्तर उद्योग और निरन्तर उत्पादन हैं । 

जैसा कि पहले कहद्दा गया है कि जड़ीभूव जीवन तरंग नई 
वरंगों के आगे बढ़ने में रुकावट दाततों है, बेपे द्वो नई वरगे 
नवोन उत्तत्ति का उद्योग तो करतो रहती हैं, पर उनको इस् 
कार्य में पूर्ण सता प्राप्त नहीं होता। इस रुझावट के 
कारण इन तरंगों में विभाग हो जाता है; गौर जिम प्रकार रेत 
के आ जाने से जल का प्रवाह कई ओर विभक्त हो जाता है, इधों 
प्रकार जड़ की स्थिति से जीवन प्रवाह भी मिन्न भिन्न दिशा 
में होने लगता है। इस प्रवाह फी तीन मुख्य दिशाएँ हैं। एके 
प्रवाह तो वनस्पति की ओर मुछा; दूसरा पश्चु सृष्टि को अ. 
गया और तीसरे का अन्त मनुष्यों में हो गया। ऐसे और «ा 
प्रवाहों का होना या भविष्यत्‌ में हो जाना संभव है। इन तो 
सृष्टियों के मिन्न मिन्न गुण हैं। वनप्पतियों में केवल घढ़ना भौ' 
शक्ति का संग्रह करना है। उनमें गति नहीं है; इसी से उनमें ये. 
' ( (०॥९०४57658 ) भी नहीं है; क्योंकि वर्गणन के संत 
चेतनता का घमम केवल गति का क्रम निश्चित करना है । 

वनस्पति संसार में जीवन प्रवाह जड़ के वश में रहता है 
पहले जीवन प्रवाह जड़ के साथ ही रहकर काम करना ५ श 

; फिर उससे ठँचा उठ जाता है और जड़ को सी झपने गुण 

देता है । जब तक वह जड़ के वश रहता है, तब तक सतत 


ता 
अभाव रहता है। जैसे जैसे जीवन प्रवाह जढ़ पर अपना 
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पत्य जमाता जाता है, बेसे ही बेसे स्वतंत्रता भी प्राप्त करता जाता 
है। बगेसव कहते हैं कि व्यास्यानदाता शोग॑ पहले तो 
अपने भाव श्रोताओं के भावों में मिला देते हैं; फिर श्रोताओं को. 
वक्त ता द्वारा अपने वश में करके उनके भावों को अपने में मित्त 
लेते हैं। इसी प्रकार पहले तो जीवन प्रवाह जड़ के वश में हो 
जाता है; और अन्त में विजय प्राप्त कर जड़ को अपने वश में 
कर उसको अपने गुण दे देता है। 
पहली अवस्था में केवल शक्ति का संग्रह होता है। वनत्प- 
तियों में चारों ओर से शक्ति संग्रह करने की ताक़त है; पर अचल 
होने के कारण वह शक्ति खचे नहीं करती । वनसपति-संसार 
शक्ति को केवल इकट्ठा ही नहीं करता, वरव्‌ उसको अपने में जमा भी 
रखता है। पशु और मलुध्य वनस्‍्पतियों हारा इफट्टी की हुई शक्ति 
पर निर्भर रहते हैं। वनस्‍्पतियों को ऐसी रसायन विद्या मालूम 
है कि जिसके द्वारा वे निर्जीब पदार्थों में से जीवन साम्रभी 
बना सकती हैं | समस्त चर जगत को अपनी खूराक के लिये 
बस्पतियों पर निर्भर रहना पढ़ता है। पश्चु और मलुष्य शक्ति 
का व्यय करना जानते हैं; किन्तु पशुओं और मतुष्यों के शक्तिव्यय 
। क प्रकार में भेद है । पशुओं में एक प्रकार को सहज क्रिया शक्ति 
( [78870: ) द्वोवी है । उसके द्वारा बिना विचार के ही वे 
अपनी शक्ति का उचित व्यवहार फर लेते हैं। उनके लिये केवल 
एक ही रास्ता है और वे उस पर बिता संकोच के चले जाते हैं । 
इसी कारंण पश्मुओं का नाढ़ी-संत्याव ( पिशएणा5 8ए#श॥ ) 
मनुष्यों का सा पेचीदा नहीं होता। मलुष्य के लिये बहुत से रास्ते 
हैं। उसको यह सोचना पढ़ता है कि किस रास्ते से चलूँ और 
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दिस प्रकार अपनी शक्ति खच करूँ । यहीं पर बुद्धि का काम आ 
जाता है। ये जीवन प्रवाह की तीनों पथरू पथक्‌ दिशाएँ हैं। ये 
प्रवृत्तियाँ एक दूसरी के फला-हुप नहीं हैं। पुराने लोगों की यह 
भूल थी कि वे इन प्रवृत्तियों में काप्ये कारण सम्बन्ध मानते थे। 
ये मृत्तियाँ कमी कभी एक दूसरी के अन्तर्गत तो हो जाती हैं, 
किन्तु एक दूसरी का परिणाम नहीं हैं । जीवन प्रवाह में ये सब 
प्वृत्तियाँ विधमान हैं; पर रुकावट मिलने के कारण ये इन्द्रघनुष 
के रंगों की भाँति अक्गण अलग हो जाती हैं। जेसे बालक में 
भी प्रवृत्ियाँ दोती हैं, लेकिन कोई बालक किसी ओर मुझ जाता. 
है और कोई किसी भोर, वेसे ही कोई जीवन तरज्व वनत्पति 
संसार में ही खतम दो जाती है, कोई मनुष्य वक पहुँच जाती है; 
और संभव है कि फोई और भी आगे चत्नी जाय । 

बेन के मत से यह सिद्ध होता है कि जीवन का मुख्य 
दहेश्य क्रय और उद्योग है। अतः हम सब लोगों को खतंत्रता- 
पूवंक जीवन का लक्ष्य पूरा करने का यत्न करना चाहिए । 


तीसरा अध्याय 


नवीन वस्तुवाद 
(पश्फ्न रि8४। 8) ) 


कुछ काल से इंगलिस्तान भर अमेरिका में प्रत्यय वाद के 
विरुद्ध एक प्रवाह चला है। उसके नेताओं में से बट्रेंड रसैल 
( 9४६27 05४९८ ), जी, ई मूर ( 9, 7, ॥(००:६ ), 
ओर एस. एलेकमैन्डर ( 3, 8०:४706: ) इज्नलैर् निवाली 
हैं; और वाकी छ. ई, वी. द्ोर्ट ( 8. 8. 80 ), बबह्यू, टी. 
प्राविन ( पा, (87४ ) उच्च्यू, पी, म्ोन्टेग्यू ( ए, ?, 
]॥०॥४४7९ ), आर, बी. पेरी ( ९, 8, ए४79 ); द्ब्त्यू, 
त्री, पिटकिन (7, 8. 0[007) और ६, जी, स्पौलडिज्ञ ( 7२, 
3. 99270॥9९ ) अमेरिका के हैं। इन छों ने सम्मिलित 
शेकर नवीन वर्तुवाद पर दो म्ंथ $ भी लिखे हैं। ये लोग 
विज्ञान ( 9067०6 ) को दशन शाज्् ( ?]॥]08090% ) से 
अलग करना घुरा समभते हैं । रीड भादि पुराने वस्तुवादी लोगों 
ने विज्ञान का तिरस्कार कर अपने मत को साधारण लोगों के मत 
परे मिल्राया था । नवीन आचास्‍्यों ते अपने मत को विज्ञान के 
' पलनुकूल बनाना चाहा है । ये लोग चगंसन या विजियम जेम्स की 





+ पर९एछ रि९७था] भौर ॥५6 ए०278 0076 शाते एए 
ए६0797 रण 8४ 7२९४॥|४8. 


[ ३५८ ] 


माँति बुद्धि ज्ञान का तिरस्कार नहीं करते, वरन्‌ उसको प्रधानता 
देते हैं | ये प्रत्यय वादियों से इस बात में सहमत नहीं हैं कि 
सम्बन्ध हमारी बुद्धि का फल है। सम्बन्धों को भी ये लोग 
उतना ही वास्तविक मानते दें जितना कि वस्तुओं को । वास्तविक 
सत्ता में सीधापन या गोलाई एक खास सम्बन्ध है; और जिस 
प्रकार हमको मेज या कुर्सी का अनुभव होता है, उसी प्रकार हम 
को गोलाई, लम्बाई, छोटाई आदि का भी अनुभव होता है। 

यह बात विलियम जेम्स मे भी मानी है। उन्होंने अगर-पन 
(068 ) तक का प्रथक्‌ अनुभव माना है। इस वात का 
दिगृदशन प्रत्यय वादियों में ग्रीन साहब के दशत में हुआ है । 
न्याय और पैशेषिकवालों ने भी दिक्‌ काल फो खतंत्र पदाथ माना 
है। अब इस मत का विशेष वर्णन बर्रेएड रसेश के लेखों से 
दिया जाता है। 

ब्ंगड रसेल (880900 ६४४९) )--आज कल्न 
के लेखकों में ये अच्छे लेखक गिने जाते हैं । दाशेनिक प्रंथों के 
अतिरिक्त इन्होंने कई राजनीतिक प्रंथ भी लिखे है । ये शान्ति वादी 
हैं। गत युरोपीय युद्ध में इव महाशय ने अपना प्रतभेद अच्छी 
तरह प्रकट किया था। ये व्यक्तिगत खतंत्रदा के पक्षपाती हैं। 
इनके मुख्य दाशंनिक प्रंथ ये हैं-- 

शिकर5०ण0य 85898, 0ए7 हिगर०ए९१४६ 0६ 
8 फिशाओ ज्णाते, श०ोशा३ ० 9]॥080909 
भौर ॥॥एश०७७॥ ४॥0 ,08]0, 

इन्होंने अपनी ज्ञान सम्बन्धी करपनाओं में गणित शास्त्र के 
सिद्धान्तों का बहुत कुछ समावेश दिया है। ये तकेशास्र को 
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बहुत ऊँचा स्थान देते हुए दशन शास्र और विज्ञान की एक ही 
पद्धति निश्चित करते हैं| इनका कथन है कि जिस प्रकार विज्ञान 
में हमारी इच्छाश्रों, अ्भिलापाओं और रुचि को स्थान नहीं, उसी 
प्रकार दशन शास्त्र में भी ये वास्तविक सत्ता की निणौयक नहीं हो 
सकरतीं। इस बात में इनका विलियम जेम्स ( जतावा 
87९ ) से पूरा विरोध है। इनका कहना है कि कभी कभी 
झूठो बात भी दाय्य साधन में सफल हो जाती है; किन्तु वह 
सत्य नहीं हो सकती । 

उदाहरण लीजिए | अगर कोई हारती हुई फौज से कह दे 
कि डे रहो, पीछे से मदद के लिये और फौज आ रही है; भर 
इस विश्वास में दारती हुई फ्रोज जीत जाय | इस विश्वास से 
सफलता अवश्य हुई, लेकिन सफलता के कारण झूठ बात सच 
नहीं होगी। इसी प्रकार ये प्रतिभा स्फृत आदि की अ्पेत्ष 
बुद्धि वो ही ढँचा स्थान देते हैं। इन्होंने अपने ,080 शा 
(5४छज्ा। नामक अंथ में वर्गंसन साहब से मत भेद 
प्रकट करते हुए फट्टा है कि यद्यपि सफृति द्वारा हमको कोई नह 
बात सूक जाय (स्फूति का काम दर्शन और विज्ञान दोनों में 
पढ़ता है ) लेकिन केवल इस धारण कि उसका ज्ञान सफूति या 
किसी प्रकार की समाधि द्वारा हुआ है, वह वात ठीक नहीं हो 
सकती | ये इतना जरूर मानते हैं कि जो बात बुद्धि द्वारा 
नहीं जानी जाती या देर में जानी जाती है, वह प्रायः रफूति द्वारा 
प्रकद दो जाती है। लेकिन इसके साथ इनका यह भी कहना हैकि 
उसकी जाँच बुद्धि की ही कसौटी पर हो सकती है। ये अनुभव 
वादी हैं, किन्तु कुछ बातों का ज्ञान अबुभव-पूव मानते हैं। 
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यह ज्ञान प्रायः सामान्य ( ए7रएशएहर्शों ) सम्बन्धी होता है 
ये सामान्यों एवं सम्बन्धों की खतंत्र सत्ता मानते हैं । यह 
घर उस घर के उत्तर तरफ है अथवा यह दीवार उस दीवार 
से ऊँची है, इत्यादि ज्ञान में उतर की तरफ द्वोने या ऊँचा होने 
का ज्ञान हमारे ऊपर मिभभर नहीं है। यह सम्बन्ध घात्तविक है। 
हम हों या न हों, यह सम्बन्ध वना रहेगा। जब ये दोनों मकान 
हमारे मन से खतंत्र हैं, तो इनका सम्बन्ध भी हमारे मन से खततंत्र 
है । जिस प्रकार इन्होंने सम्वन्धों को खतंत्र माना है, उसी प्रकार 
साम्रान्यों को भा धतंत्र माना है। सफेरो, लाली पगेरह फी इन्होंने 
खतंत्र स्थिति मानी है। 

इन महानुभाव का यह कहना है कि यदि सफेद्दी, लाली 
आदि गुणों की मन में स्थिति होती, तो क्रिसी व्यक्ति के ही मर 
में होती; और व्यक्ति के मत में होने के कारण उनकी सामान्यता 
जाती रहती | जब कि इस से छोटा, उससे घढ़ा, इसके उत्तर में, 
उसके पूरे में आदि सामान्य मन से खतंत्र हैं, तो लाज्ी भौर सफेदी 
तो ओर भी ज्यादा खतंत्र हैं। इनकी सत्ता किसी देश विशेष या 
काज पिशेष में नहीं है। 

इनका बतलाया हुआ सत्य का भी आदरशे सम्बन्धों की 
खतंत्रता पर निर्भर है । इनके मत से सत्य वास्तविक 
सम्पन्धों के क्रम का अनुकरण करता है; अथोत्‌ जैसे सस्बन्धों का 
क्रम बासविक सत्ता में है, उस क्रम के अनुकूल जो ज्ञान हो, वही 
सत्य हैं। दवात मेज पर है; इसमें दवात और मेज़ दो पदाथे हैं । 
से होना एक सम्बन्ध है। इसमें वास्तविक सम्बन्ध का यह ऋम 
है कि दवात का सम्बन्ध सेज से ऊपर का है। यह सामन्ध का 
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ऋम उलट नहीं जा सकता। अगर कोई इस सम्बन्ध को उत्त 
कर कोई वाक्य कहे, तो वह झूठ होगा ! , 

इसना जानने के बाद शायद्‌ झब इतके बस्तु-बाद सम्बन्धी 
विचारों को सममते में आसानी होगी । वे इस प्रकार हैं... 

यद्यपि मिन्न भिन्न पुरुणों को एक ही वस्तु व्यक्तिगत रुचि, 
अवस्था, स्थिति, दृष्टिकोण आदि के भेद से एफ सी नहीं दिखाई 
देती, तथापि यह सिद्ध नहीं होता कि यह दृश्य केवल व्यक्ति के 
मत पर निर्भर है # | इनका आधार हमारे संबेद्नों अथोत्‌ 
इन ह्यों से भिन्न है। भेद के जो कारण हैं, वे हमारे मन में 
नहीं हैं ( कार्ट ने इनफ्ो हमारे मन में ही माता है ); वे मौतिक 
संसार से सम्बन्ध रक्तते हैं| 

हमको संवेध्न ( 8६758/0॥ ) और संवेदन का शाधार 
( 82॥58 0988 ) में भेद करना चाहिए। संबेदन हमारे मत 
में हैं, किन्तु पनका धाधार हमारे मन से सतंत्र है। 

प्रत्ययवादी वकले भी हमारे संबेदनों का आधार भावदे 
हैं। उनका कहना यह है कि यह आधार मन से बाहर' नहीं हो 
सकता और सब प्रत्ययों का आधार रुप वह मन इश्वर का 
है। इधर के मन के अत्यय हम को दिखाई पढ़ते है। वास्तविक 


कली लनी ल्‍खा 





6 शीतंठता रसवाप्त की, घटे न महिमा सर । 
पीवसवारे ज्यों ते, सोरा ज्ञानि कपूर ॥ - 

१४७१ ४ “बिहारी । * 
नोलको5प्पवल्ोकते यदि दिया सूर्य॑स्थ कि दूपण। 
* “-भूँहरि । 
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सत्ता को प्रत्यय वादी भी मानते हैं; किन्तु उनका कहना यह है 
कि यद्यपि वह हमारे या व्यक्तियों के 'मन' से खतंत्र हो, किन्तु 
डिसी ( अथोत्‌ ईश्वर के ) मन के अधीन है, उससे वाहर नहीं | 
बंट्रेणड रसैत साहब प्रत्यय वादियों की स्वीकृति के अतिरिक्त वास्त- 
विक सत्ता ( जिसको वे बाहरी मानते हैं) की स्थिति के प्रमाण 
देते हैं। यदि हम किसी मेज को कपड़े से पिलकुल ढक दें, तो 
मेज नहीं दिखाई देगी, कपड़ा ही दिखाई देखा । किन्तु कपड़े के 
भीतर की मेज-यदपि वह हमारी दृष्टि में महीं आती-भवश्य हमारे 
मन से खतंत्र स्थिति रखती है; क्योंकि कपड़ा विना आधार के 
अन्तरित्त में तो 5हर ही नहीं सकता। 
दूसरा उदाहरण लीजिए | में एक मेज खरीदता हूँ। में 
बेचनेवाले के संवेदत को तो नहीं खरीदता। में रस संबेदन 
के आधार को खरीदता हूँ जिससे मुसक्ो तथा अन्य सब 
लोगों को उसका संवेदन होता है। एक ही भेज पर जो आदमी 
बेठते हैं, वे सब जानते हैं कि हम सब मेज़ पर बैठ हैं। उन सब 
लोगों के संबेदनों का कोई एक आधार होना घाहिए | बर्कले ने 
उस आपार को इेश्वर के मन में साद्य है । 
वरतु वादी लोग इस आधार को मन से खत्ंत्र मानते हैं। 
' यद्यपि इस बात की सम्भावना है कि और लोग जो मेज की 
सत्ता की गवाही देते हैं, मेरी ही कर्पता का फल्न हों ( जैसा कि 
सम में होता है ) तथापि हमको और लोगों दी गवाही क 
रिरस्कार नहीं करना चाहिए | ऊपर की बातों से यह धिद्ध हुआ 
' कि हमारे दिजी मन की मेज के अतिरिक्त कोई सा्जनिक मेज 
भी है जिससे पल्‍र्येक व्यक्ति के मन डी से बनती है। ऋः 
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प्रश्न यह है कि वह वास्तविक भेज हमारे मन से खतंत्र है या 
अत्यय वादियों के कथन छे अनुसार मन! में है। ब्रेड रसेल 
ने “सन में होने” शब्द पर आपत्ति की है | उनका कहना है कि 
यृत्ष मन में नहीं है । वृत्त का विचार मनमें है, न कि वृत्त । इनके 
मत से यह्दी प्रत्यय वादियों की भूल है। प्रत्यय वादी इसके 
उत्तर में यह पहंगे कि जब हम वृत्त देखते हैं, तव हमको दो 
चौजें नहीं दिखाई देतीं ( एक वृत्त और दूसरा उसका विचार ) | 
अस्तु; यह बात वतला कर कि बाहरी पदार्थ हमारे मन से 
बाहर हैं, वे इस वात का निर्णय करने को प्रस्तुत होते हैं कि इस 
बाहरी पदार्थ की वास्तविक अवस्था क्या है। 

रसेल साहब का कहना है कि यद्यपि मेरा और अन्य किसी 
पुरुष का लाल का विचार एक सा नहीं है ( और न इसका निश्चय 
करने का कोई साधन ही है ) तथापि जिसको में लाल कहता हूँ, 
उसको दूसरा भी लाज कहता है; और जिसको में हरा कहता हैं, 
उसको दूसरा भी हरा कहता है। इससे मादम होता है कि व्यक्ति- 
गत भेदों के होते हुए भी फोई खतंत्न लताई और हरापन है। 
किन्तु यह जानना कठिन है कि उस खतंत्र लाई और हरे- 
पन का वास्तविक रंग क्या है। 

पेन्ड रेल साहब एक यह कत्पना करते हैं कि वास्तविक 
हरा या लाल रंग व्यक्तियों के हरे या त्राल रंग के बीच का रंग 
होगा । इसको वे खाभाविक भानते हैं; किन्तु इसकी सिद्धि कठिन 
मानते हैं, जैसा कि इनके लेख से प्रकट होता है। 

पदार्थ ( 077६ ) सब दृश्यों का समूह रुप है। यदि 
इनसे पूछा जाय कि एक ही पदार्थ में भिन्न भिन्न दृश्यों का समावेश 
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किस प्रकार हो सकता है, तो इसके उत्तर में उन्होंने कह्दाहै कि 
कोई दो म्नुध्य एक ही चीज़ फो एक साथ तो देख नहीं सकते; 
और फिर हर एक मतुष्प का अलग भलग देश (9000 है | 
यद्यपि वे पत्तु का सावजनिक देश मानते हैं, तवापि इन व्यक्तियों 
के देशों के भे से वस्तु में मी भेद हो जाता है । बल्तु में. यदि 
घिरा ( ए७४॥४॥06 ) मानी जाय तो इस मत के माने 
में कठिनाई माल्स पढ़ती है; तेकिन बस्तुओों की मानी हुई 
सिरता क्रो व्यावहरिक मालते हैं, वात्तविष नहीं । यदि फोई पूछे 
कि इन हृश्यों के तारतम्य के भोतर फोई द्रव्य है, तो उसके लिये 
इतर करतेह | पदाये के दृश्य प्राइतिक नियमों फ्री दार्प्य 
कारण रूंखला में बेधे हुए हैं। नियमों द्वारा झ्य धारण अंखत 
में पीछे हटने से हमको वस्तु झा प्रारम्मिक् खह़प मा हो 
सकता है । इस प्रारम्तिक खहप को वे वस्तु का मैटर कहते एैँ । 
यही मैटर एक प्रकार से स्थिर है और इसी में पदार्थ के भिन्न 
मित्र दुश्यों की एकता का मूल है। प्राहतिक नियमों फे झरनु- 
पार प्राकृतिक कारणों के बीच में आ जाने से एफ यक्तु के 
श्यक्‌ इयकू दृश्य दिखाई पढ़ते हैं। ये दृश्य ढुद् फिशेष 
री से प्राकृतिक नियमों का पालन करते हैं; धर्यात्‌ एक रीति 
से ये चलते हैं भौर दृश्य कहीं चलते; एसी लिये हम इनको एक 
थे के छू कहते हैं। जो लोग भह्टरेजी जानते हैं, एन पर 
वहनड रसेल के तीचे के बाक्यों से उनझ्ा अभिप्राय भज्जी भाँति 
अकट हो जायगा । 
५ इक 0िए0 (शा धा५8|ए 90550]6 
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झाज फल के अन्य दार्शनिकों की भाँति वट्रेंढ रसेल ने भी 
मनुष्य की प्रधातना पर जोर दिया है। महुध्य की खतंत्रता के 
विषय में उतका विचार है कि मलुष्य काय्ये कारण की हूंखला 
में दैंधा हुआ होने पर भी खतंत्र दो सकवा है। उनका यह कहना 
है कि यह कोई असम्भव बात नहीं है ढि महुष्य अपनी खतंत्रता 
से बह्दी काम करे जो काय्य कारण की रखता में बेंधकर करे। 
यह विचार उन लोगों के विचार से मिला है जो मुष्य के 
कार्यों को ईश्वर के अधीन मानते हुए सलुध्य को स्वतंत्र मावते है। 
रसैल साहय ने खतंत्र मनुष्य को पूजा ( प्ाश्शयात्रा।3 
ए०४7/ ) चामक लेख में दिखाया है कि यद्यपि महुध्य जड़ और 
अस्रहृदय मक्नति के बीच में पढ़ा इंच अंसद्वाय होफर नाना प्रकार 
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के कष्ट उठाता है, किन्तु वह अपने ज्ञान में सब से झुँचा चढ़ 
जाता है और दुःख सहते हुए भी विजयी होता है । पहले जमाने 
में लोग शक्ति ( 00प्रधः ) की उपासना करते थे; क्योंकि उनको 
अपनी शक्ति और भत्ताई का स्पष्ट विचार ८ था। शव शक्ति 
के बदले सतुष्य अपने आदश की उपासना करते हैं | यह खतत्त्र 
सलुष्य के लिये उचित उपासना है। इस आदश की उपासना में 
अनुष्य प्रकृति से खतंत्र हो जाता है । हम अपने कामों में प्रकृति 
से देंधे हों, किन्तु अपने पिचार में खतंत्र हैं। अपने विचार 
में हम सद्यु को भी जीत सकते हैं। असहृद्य विश्व की शक्ति का 
दिख्कार करना, उसड़ी सस्तियों को सहना और उप्तकी बुराई 
की ओर ध्यान रज्ना हमारा परम है; किन्तु उसे साथ हम करों 
यह नहीं करना चाहिए कि हम संसार के विरुद्ध अपने छ|त्विक 
क्रोध या अपनी इच्छाओं को स्थान दें। हमारी ल्त॑त्रता इच्छाओं फे 
त्याग और विचार को प्रधानता देने में है। जो अपनी इच्चाओं 
को तह दवा सकता, वह सज्ञ खतंत्र नहीं है । वही विचार हम 
को उचा ले जाता है जिसके पीछे इच्छाओं का वोस न दँधा हो । 
'हमको प्रतिकूल स्थितियों में भी आनन्द देखना चाहिए। संशार 
की आशाओं ओर इच्छाशों के संन्यास में ही हमारा महत्व है। 
हपक्ी हुःख सहते हुए सी अपने आदश, अपने सन के देवता छी 
उपासना करते रहना चाहिए । यदि इस परत में निरेश्रवाद की 
मंत्क न होती, तो यह सत भारतवाद्ियों के बहुत अतुकूल होता। 
इसमे मलुध्य जी मुख्यता पूरे तौर पे दिखाई गई है; और मनुष्य के 
अधिकार की नहीं, वर इच्चारहित विधार से सहुध्य को जो 
रतन प्राप्त होती, उसी महत्ता प्रकट की गई है। 
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एस, एलेक्जेन्डर ( 9, 8]02५7687 )-ये भी इंगलिस्तान 
के वस्तुवादी दाशनिक हैं। हाल में इन की एक पुस्तक निकली 
. है। उसका नाम है देश, काल और इश्वर (90808, ॥76 876 
7029)। इन्होंने सब का मूल देश विशिष्ट काल माना है । यद्यपि 
इन्होंने वगंसन की भाँति काल को प्रधान माना है, पर काल से देश 
को उत्पति नहीं मानी है। काल के बिना देश नहीं हो सकता, 
देश के विना कात्न नहीं हो सकता । जो झुद्ध है, वह देश फ्राल 
सेह्दीहै। 
इस दिक्षाल्ात्मिक्ा सत्ता का गति के अतिरिक्त और कोई 
गुण नहीं है । गति-सम्पन्न दिक्कात के शब्दों में ही एलेक्जेन्डर 
साहव मे सब द्रव्य काय्ये कारणादि संज्ञाओं की व्याख्या को है। 
उत्ता विशिष्ट दिक्काल की स्थिति को कहते हैं। द्रव्य देश का वह 
आग है जिसमें आनुपूर्वी का क्रम चत्न रहा हो । वस्तु या पदार्थ 
एक सववव्यापी गति संस्थान के बीच के छोटे छोटे गति के संस्थान 
हैं। इन्हीं छोटे छोटे संस्थानों के पारपरिक सम्बन्ध को सम्बन्ध 
कहते हैं। कार्य्य कारणता गति के दो भेदों को एक सिलसिले में 
रखना है; अथौत्‌ एक गति के भेद का दूसरे गति-भेद में परिणत 
गे जाना है । इसी प्रकार सामान्यों या सामान्या बोधों ( 0॥7- 
'€752]5 ) की भी गति के शब्दों में व्याख्या की जा सकती है।. 
.्येफ गति भेद में एक प्रकार का व्यापक गुण लगा हुआ है; 
“वही उसके संचालन का नियम है। यह व्यापक गुण देश काल 
से परे है| देश काल थे परे होने का यह अथ नहीं हे कि इनका 
देश काल से कुछ सम्बन्ध ही नहीं। यदि ऐसा होता तो 
इनकी सत्ता में ही सन्देह होने लगता। इनका सम्बन्ध किसी 
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विशेष देश काल से नहीं है; वर यही इनढी व्यापकता है $। 
' मनजो कि जाननेके कार्यों का समूह रुपहै;न तो हमारेच्ायु 
संत्थान से तादात्य रखता है और न कोई ऐसा पदाथ है जो 
कहीं बाहर से प्राप्त हो गया है; वरन्‌ वह खायु संस्थान में से एक 
नए गुश का विकास है । और सब पदार्थों में मी गुण उन पदाथों 
के मन या आत्मा माने गए हैं। इसी प्रकार मन भी ख्ोबु से 
संस्थात का एक गुण होने के कारण उसकी आत्मा है। एलेक- 
जेन्दर साहब भी गुरणों में मुख्य और गौण का भेद मानते हैं। 
गुयों में एक प्रकार की परम्परा लगी हुई है । नीचे में ऊपर का 
आधार है और ऊपर से नीचे की व्याख्या होती है। ऊपरवाले 
नीचे के सार या आत्माहैं | गति का सार भौतिकता है। मौतिकता 
का सार यां आत्मा रंग रूप है। शरीर का सार मन है। इसी 
प्रकार मन या आत्माओं के सार देवता है। एलेकजेन्डर साहद 
देवताओं की अनेकदा मालते हैं। ये देवता संसार के फन्न पुष्प 
कहे जा सकते हैं, किन्तु ये आदि कारण नहीं माने जा सकते । 
यह मत एक दृष्टि से तो भूतवाद में जाता है और दूसरी 
दृष्टि से स्चेतनवाद ( 7:7:009009॥ ) की झोर जाता 





& यह सब दर्णन एक प्रकार से कारण का स्मरण कराता है । कांटरे 
भी काल कौर देश को हमारे अजुभव के भीतरी और बाहरीद्वार माना है। 
प्रेक्नेन्डर ने देश काछ छो अनुभव का आधार माता है। देश काल 
शब्दों में संश्ाओों की व्यात्या करना भी एक़ प्रकार से क्ाप्ट का भलु' 
करा है। दाह को एलेक्जेन्डर साहब देश दी भात्मा मानते हैं | - इस 

में भी एलेकजेन्दर साइय का काप्ट से मत-सफ़्य है। 
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है। गुण जब पदाथ की शआत्मा है, तव सभी पदार्थ किसी न 
किसी अंश में सजीव हुए | इस दृष्टि से वस्तु का ज्ञान दो चेतन 
पदार्थों की उहत्यिति हो जाती है । इस दो पदाथों में एक अधिक 
बेतनावाला पदार्थ कम चेतनावाले पदार्थ को अवगत करता है। 
इस प्रकार वस्तु को स्वतन्त्रता रखते हुए एलेक्जेन्दर साहब ने 
द्वेत वाद की कठिनाश्यों से घचने का प्रयत्न किया है 


अमेरिका का नवीन वस्तुवाद 
पीशी श्र होल्ट 


अमेरिकावाले वस्तुवादी परिइत पट्रेन्ड रसैल फे ताकिक 
भसेद्धान्तों से बहुत कुछ प्रभावित हुए हैं। वे इंगलिस्तान के वरतु- 
वादियों से बहुत सी बातों में सहमत हैं; ढिन्तु उन्होंने ज्ञान को 
हमारे शरीर के व्यवद्वार का एक प्रकार माला है । इन लोगों के 
मत से ज्ञात मन में रहनेवाली कोई चीज़ नहीं है। ज्ञान की 
व्यवद्ारात्मक व्याख्या पीरी साहव के लेखों में पपष्टता के साथ 
पाई जाती है। हमारा शरीर और बाहरी संसार एक ही संत्यान 
के भाग हैं। हमारा शरीर इस बाहरी संसार के कुछ भागों की 
क्रिया के उत्तर में प्रतिक्रिया करता है । यही प्रतिक्रिया उन भागों 
था पदार्थों को हमारे ज्ञान में ले आती है। बाहरी पदार्थों के 
प्रति शरीर की अतिक्रिया द्वी उनका ज्ञान है । | 

होल्ट साहव मे सत्ता को ता्किक सिद्धान्तों में घटाने का 
यत्न किया है। वस्तु के व्यावतक गुण को ही वस्तु बनाने की 
कोशिश की है। भन्य वस्तुवादियों ने सामान्य बोधों को बाख- 
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बिक सा देने का यत्न किया है | होस्ट साहव इन सामान्य वोषों 
को ही वस्तु का स्थान देना चाहते हैं। 


परीक्षात्मक वस्तुवाद 
( (8७४ ९९४]४॥ ) 


जिस प्रकार नवीन वर्तुवाद पर ७: लेखकों के निवन्ध निकते 

/ उसी प्रकार परीक्षात्मक वस्तुवाद पर भी सात लेखकों के निवय 
888898 ॥ 0700४] ६॥॥8४ फे नाम से छपे है । हे 
सात लेखकों के नाम इस प्रकार हैं--हुरेन्ट ढ्रेंक ( 0070 
978॥6 ), आथर ओलव जॉय ( ॥0॥7 0 .076 70 ) 
जेम्स, बी, प्रेट (9968 8, 0:४8), भाधेर के रोजर्स (0000 
5, 2०६७४४ ), जाज सान्दायन ( 0६0९६ 9878 ए8॥4 )। 
रॉयबुड सेलसे ( १०ए४००१ 80९५ ) और जी. ए. सांग 
(0. 8, 808 ) । साधारण वत्तुवाद से .प्रतिकृषता 
दिखलाते हुए इन लेखकों ने अपने सिद्धान्त का नाम परीक्षात्क 
चर्तुवाद रखा है । इस अकार के परतुवाद में जानने की ह्िया 
एवं उसकी परित्थितियों को आतोचना द्वारा ज्ञान दी परोक्‍ 


कर उसका उचित मूल्य निधोरित दिया जाता है। यद्यपि. इन 
सातों लेखकों ते अपने 


को एक ही संग्रह में छुपाया है; 
तथापि ये सब बातों में एक दूसरे से सहमत नहीं हैं। यह मत 
भेद आगे बतलाया जायगा। 

ट्रेक-- नवीन वस्तु वादियों ( विशेष बेट्रेन्ड रसैत ) के 
भत से इसे संबेद्र बसु के छ ( ५५०५३ )हैं। इस माह 
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का ड्रक महाशय ने विरोध किया है। बटर न्‍ड रसैल प्रभृति दाशे- 
निकों के मत से संवेदन वस्तु की प्रतित्िपि नहीं, वरन्‌ साज्षात्‌ 
वस्तु ही है। वस्तु फै भिन्न भिन्न गुण और दृश्य ही हमारे संवे- 
दन होते हैं | इस मत में ड्रेक साहब ने यह आपत्ति उठाई है कि 
हमारे संवेदन हमारी अवस्था, शक्ति और मानसिक परित्यिति 
पर निभर हैं; और ये सब संवेदन वस्तु में रहते हुए नहीं कहे जा 
सकते; अर्थात्‌ दृश्यों में का भेद वस्तु की परिस्थिति पर निर्भर है, 

न फि वस्तु पर। हमारे सुख, ठढुःख, आशा, निराशा आदि के कारण 
वस्तु के देखने में बहुत कुछ भेद माद्म होते हैं। ये सब भेद 
वस्तु के मत्थे नहीं मढ़े जा सकते। इसी बात को थे दूसरी रीति से 
भी वतलाते हैं। भिन्न परिस्थितियों में भिन्न व्यक्तियों के भिन्न संवे- 
दर्नों को एक ही वस्तु में स्थान देने में दो पदार्थों की एक ही देश 
काल में सहस्थिति माननी पढ़ेगी; किन्तु यह बात असम्भव है। 
इस विरोध और श्संभावना से बचने के लिये वस्तु के सार का 
सहारा लिया गया है। “सार ( 7॥55९०7०९ ) का सिद्धान्त इस 
प्रकार के वस्तुवाद का मूल आधार है। ड्रेक साहब के मतसे किसी 
वस्तु के प्रत्यक्ष में तीन बातें होती हैं--वर्तु, उसका सार और 
उसका मानसिक ज्ञान। यह सार हमेशा एक सा रहता है; किन्तु 
उसका मानसिक परिज्ञान भिन्न भिन्न व्यक्तियों के लिये प्रथक्‌ 
है । मानसिक ज्ञान व्यक्तिगत है और सार! सब के लिये एक 
था है | हमारे सामने वस्तु नहीं रहती, वरन्‌ उसका सार रहता 

है । यही संवेदन का मूल आधार है। जब इसी सार के साथ 
स्थितिया सत्ताका ज्ञान लगा होता है, तब वही वस्तु कहलाता है। 

इसी सार के सम्बन्ध में मत भेद है। ड्रेक, रोजस, सान्ययन और 


[ ३७२ ] 


छांग तो एक ओर हैं और लवजॉय, प्रेट तथा प्ेलर दूसरी 
ओर । ड्रेक प्रभति महाश्यों का कहना है कि संसार मानसिक 
अवस्था से भिन्न है । वह एक दिया हुआ पदार्थ है जिसको मन 
प्रहण फरता है। यह स्थिति वास्तविक और मानसिक फे बीच 
की है। लवजॉय प्रभृति महाशर्यों के सत्र से यह सार तत्ता- 
लिक मानसिक अवस्था ही का रुप है। इन लोगों के मत से यह 
सार मानसिक अवस्था एवं वस्तु दोनों का ही रूप है। बहुमत 
में यह सार वस्तु से सम्बन्ध रहता है. तथा लवजॉय प्रभति के 
मतानुसार मन से इसका विशेष सम्बन्ध है। लवजोय ने डयूई 
के व्यवहार वाद के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठाया है कि वस्तु तथा 
उसका ज्ञान व्यवहित ( ॥(६१॥॥६ ) है अथवा अव्यवहित 
( [7700|8/6 ) है ( इसके सम्बन्ध में उन्‍होंने यह बतलाया 
है कि द्ैतवाद से बचने के लिये ड्यूई साहब प्रत्यक्ष ज्ञान में तो 
इस सम्बन्ध को अव्यवहित मानेंगे; किन्तु भूत और भविष्य के 
ज्ञान में ( जय कि पस्तु परोक्त शेती है ), इस सम्बन्ध फो एन 
व्यवहित मानता पढ़ेगा | लवजॉय साहब प्रत्यक्ष में भी इस ज्ञान 
कोव्यवहित मानते हैं।...' ' 
....प्रैद महाशय ने अपने निवन्ध में यह बतलाया है कि प्रत्येक 
अलक्ष में तीन बातें होती हैं-(१) पल्तु, (२) वस्तु का मान- 
सिक चित्र और (३) उसका अथे । इनका कहना है कि अन्तिम 
दोनों का सम्बन्ध चहुत ही घलिष्ठ है, यहाँ तक थि उनको 
अलग करना. कठिन है । सांधारणतया वस्तु के अर्थ में सब संबे- 
दनातमक चित्र वर्तमान होते हैं। धर्थ और संवेदन चित्र दोनें 
को मिलाकर इन्होंने एक गुण सम 2 
पमूह माता है। यही वर्तु का 
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वाहन अथोत्‌ ज्ञान करानेवाला है। रोडस साहब ने अपने 
निबन्ध में “भूल” की व्याख्या फी है। उन्होंने नवीन वस्तुवादियों 
के मत पर यह आपत्ति उठाई है कि इन लोगों कें मत से (क्योंकि 
ये वस्तु और छसक्े ज्ञान में कोई अंतर नहीं मानते ) भूल की 
व्याख्या नहीं हो सकती । जब हमारे प्रत्यक्ष में वस्तु ही मोजूद 
रहती है, तव भूल कहाँ से आई १ वस्तु में जो गुण नहीं है, 
उसको बतलाना भूल है। 
सान्टायन सांहब ने अपने निषन्ध में वस्तुवाद को तीने 
प्रकार स्रे सिद्ध किया है | पहली सिद्धि जीवन शास्त्र से सम्बन्ध 
रखती है। वस्तु के प्रति प्रतिक्रिया करनेवाला शरीर अपने 
लिये तथा अन्य लोगों के लिये वस्तु का अपने से भेद करता है। 
क्रिया और प्रतिक्रिया दो प्रथक्‌ पदार्थों में ही हो सकती हैं। 
दूसरी युक्ति मनो-विज्ञानसे सम्बन्ध रखती है । यदि वे लोग, जो 
विषय को न मानकर केवल विषयी को मानते हैं, अपने सत पर 
दृद रहें, तो उनको आत्महत्या कर लेनी चाहिए। उनके मत से 
न तो संसार में और कोई मनुष्य ही रहेगा और न कोई पदाथ | 
तीसरी युक्ति ताकिक है। इसके द्वारा सार! (जो विचार में आता 
है और जो कमो बदलता नहीं ) और वस्तु (जो ज्ञानसे सम्बन्ध 
नहीं रखती और जो शक्तिमती तथा परिवत्त नशीला है ) में भेद 
करने की आवश्यकता बतलाई गई है; अथोत्‌ वस्तु, उसकां सारे 
और ज्ञान में आनेवाले गुण एक नहीं हो सकते । इनके मता 
नुसार वस्तुवाद बस्तु और उसके दृश्यों में सत्ता के सम्बन्ध से 
भेद करता है और सांर के सम्बन्ध से उसकी एकता करता है। 
सेन्स या सार से इनका मतलब ऐसे सामान्य बोध से है जो 
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विचार था संवेदन को अव्यवहित रुप से प्राप्त हो सके | यह 
शुद्ध विचार था संवेदन का विषय है। इसमें ततो श्रेय, प्रेय 
आदि फे भीतरी सम्बन्ध लगे होते हैं धौर न इसको पाहरी सत्ता 
की ही स्थिति दी जाती है। 

छठे निबन्‍्ध ॥[709]९व26 धहते [8 (30९20765 में 
सेहर महाशय ने यह वतलाया है कि ज्ञान, ज्ञाता और ज्ञेय का 
सम्बन्ध नहीं है, बरन्‌ एक प्रकार की किया ([77९(07) है, विज्ञान 
विषय के प्रति विषयी के व्यवहार का फल्ल है। स्ट्रांग साहब 
प्तु, सार और दूत ( 08077 ) में भेद करते हैं। इनके मत 
से भौतिक वस्तु कभी दतत नहीं होती; उसका अनुमान दी करना 
पढ़ता है। सार हमको प्राप्त हो सकता है, किन्तु हमेशा नहीं 
, प्रिलता । दत्त मन में दिया हुआ सार है। स्ट्रांग साधव ने इस 
जादपर जोर दिया है कि सार मानसिक नहीं है; वह सन फो प्रा 
होता है। नवीन वस्तुवाद की भाँति हमारे संवेदन वस्तु नहीं हैं, 
वरन्‌ वे वस्तु के वाहन हैं। मानसिक ज्िति को दत्त कहने से स्ट्रां 
साहब का यह मतलव नहीं है कि वह सन में आकर भौतिक वस्तुओं 
की भाँति प्राप्त हो जाती हो। सेलर साहव की साँति ये भी ज्ञान 
को व्यवहारात्मक मानते हैं। मानसिक स्थितियाँ सन की ऐसी ही 
त्थितियाँ हैं जैसा कि उबलता अथवा ठंढक से जम जाना पानी की 
स्थितिहै। ५8 9४9०॥० 8६808 8 [06 ए8एणाह ॥0 ९हाश॥ 
8/2(६” अथोत्‌ मानसिक स्थिति मन ही की स्थिति है--मन में 
बाहर से आई हुई वस्तु नहीं है। स्ट्रांग साहव ज्ञेय और ज्ञाता 
दोनों का आधार चेतन में मानते हैं.। इनका तत्व ज्ञान एक प्रकार 
का सबात्म बाद या से मनोबाद ( एशकछलादा ) है। 
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संत्तेपसे थोड़े बहुत मत भेद को छोड़कर परीक्षात्मक वस्तुवाद वस्तु 
का धव्यवहित ज्ञान नहीं मावता । यह ज्ञान सार द्वारा होता 
है | सार वस्तु से अलग है। जब सार में सत्ता, स्थिति या 
दैशिकता फा ज्ञान लग जाता है, तब वही वस्तु हो जाती है। 
चस्तु एक प्रकार का अनुमान है। 


चोथा अध्याय 
युरोपीय दशेन की पतमान स्थिति और उसका भविष्य : 


थुरोपीय दशेन में जो स्रोव चल रहे हैं, एनका थोढ़ा बहुत 
निरूपण पिछले अध्यायों में हो चुका है। वर्तमान समय में, भौर 
विशेषकर युरोपीय महायुद्ध की समाप्ति के पश्चात्‌ , लोगों का ध्यान 
आध्यात्मिक विषयों की ओर मुका है। भौतिक विज्ञान की 
शक्तियों का चमत्कार युद्ध के समय में पूरे तौर से प्रकट हो चुका 
है; लेकिन उसके साथ ही उसकी असानुपिकता भी प्रकट हो गई 
है। यद्यपि मनुष्य की पाशविक प्रवृत्तियाँ बढ़ी बलवती होती हैं 
तथापि युद्ध और शक्ति की उपासना से लोगों का जी उम्रता जाता. 
है। मलुष्य के नेसगिक अधिकारों का नए सिरे से पाठ पढ़ा जा 
रहा है। यद्यपि इसके कारण संसार में अशान्ति है, तथापि इस 
अशान्ति के बादलों में भविष्य के लिये शुभ सूचनाओं की रजत- 
स॒वी शुभ रेखाएँ मलक रही हैं। यद्यपि लोगों की विज्ञास-प्रियता 
चढ़ी हुई है, तथापि लोग उनकी नित्सारता की वात सुनने को 
तैयार हैं । ह 

आज फल की परिस्थिति वैज्ञानिक भूतवाद ( ॥॥६४४- 
।80 ) की पुनंराबृत्ति के अनुकूल नहीं माठ्म होती। यथपि 
मैक-कैव (४००४०) आदि दो एक भहद्ाशय भूतवाद के गीत - 
गे हैं, लेकिन उनका प्रभाव वर्तमान धम्राज पर कम है | भौतिक - 
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विज्ञान की मित्तियाँ, जो अभी तक निम्बल समकी जाती थीं, 
अब जमन तल्ववेत्ता आईस्टाइन ( [गाह/०7 ) के सिद्धास्तों" 
के आपात से डॉवाडोल हो गई हैं # | गुरुत्ाकर्पण और शक्ति 
स्थिति आदि पुराने प्रामाणिक नियमों में शंका होने लगी है । फिर 
उनके आधार पर रचा हुश्रा तत्व ज्ञान किस प्रकार निश्वल् रह 
सकता है | आजकल का भूतवाद, विशेषतः परीक्षात्मक भूतवाद, 





& ब्राइस्टान ( 2[780॥॥ ) ने अपनी कह्पनाओं से वैज्ञानिक 
संसार में हलचक्क मचा दी है। न्यूटन के गुरुत्वाफपंण सम्बन्धी सिद्धान्त 
में बहुत रदू-बदल होने की सम्भावना है। न्यूटन ने तेज की गति को सररू 
रेश्ताक़ार माया था; ये उसको टेद़ी रेखाओं में मानते हैं। इन्होंने काल भौर 
देवा का तिरपेक्ष नहीं माना है। यदि सब सौर मण्डछ की गति चतमान 
गति से चौधुनी झो जाय, तो भी दिन उतना ही बड़ा होगा। यदि छोई 
मनुष्य तेज की गति से तीम चल सके, तो पह पिछड़े का फो देख सकता: 
है । उसके लिये भूत वर्तमान दो जायगा । फिर कार की गणना में जो मान* 
घ्रिक परिस्थिति का प्रभाव पढ़ता है, उस्तके कारण भी ये काल को सापेक्ष 
मानते हैं। ये वो को भी स्थिति के सापेक्ष मानते हैं। इस सापेक्षता" 
के सिद्धान्त ने भूववाद और वल्तुवाद प्रतिपादित देश, का भोर बाह्य" 
वरुतु की स्वतन्त्रता को बहुत धका पहुँचाया है । प्रोफेसर कार का कथन 
है कि ०४77९0 0 88 ]0209] ००॥टौए३४॥०४ [7 86 फावार 
0९9]९० २६]४ ए५]९8ए६४ 5४ ए7॥00 66 4॥9826 0 
९०॥९९]६ ०0 & 9778 ०फंध्टाणए, भर्याव्‌ यदि सापेक्षता के- 
सिद्धान्त के आधार पर निकाले हुए तार्किक निग्मन उचित सीमा तह 
पहुँचांए जायें, तो शुद्ध विपम्रत के ढिये स्थान नहीं रहता। इस प्रकार 
विज्ञान की ओर से भी अत्ययवाद को सद्वारा मिलता है। 
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(0॥8०४] १९४६7) पुराने वस्तुवाद से हटकर फरीब करीब 
ऊंट की स्थिति पर आ गया है शोर प्रत्ययवाद फे बहुत निकट 
पहुँच गया है । 
सर रवीन्द्रनाथ की पुस्तकों का पाश्चात्य देशों में जो आदर 
हुआ है, वह भो समय के मुकाव की सूचना दे रहा है। प्रत्यय 
वाद के समर्थन ( ])067०६ ० 0९0]&॥ ) की लेखिका 
मिस सिनह/ंयर (॥॥55 9700॥) ने भी रवीन्द्र वाबू के गीठामे 
आश्रय लिया है। भेक्े्जी साहप (7. 9, |४४८०४शा०/६ ) ने 
अपनी तल्व-ज्ञान सम्बन्धी नई पुस्तक में अह्यवाद का समर्थन 
करते हुए शांकर दशन को सहृदय दृष्टि से देखा है । अध्यापक 
'राधा कृष्णान ने अपने (श॒४0 ० रिशाश०णा क एएाशाए 
7णशए ?॥080909 ( सामयिक दशन में - धर्म का राज्य ) 
में दिखलाया है कि आज कल्त के दर्शनों पर धर्म का कितना प्रभाव 
'पड़ीं है। यद्यपि उन्होंने धर्स के प्रभाव को एक प्रकार का दोप 
मना है, तथापि यह समय का भुकाव भली भाँति प्रकट करता 
है। आज कल्न लोग धामिक अनुभव को भी अन्य अनुभवों 
की भाँति अनुभव में स्थान देते हैं । 
इस समय की समस्या भूत वाद और प्रत्यय वाद में नहीं 

है, वरन्‌ वस्तु वाद और प्रत्यय वाद के वीच में है। मनोविज्ञान 
का विस्तार भी लोगों को आध्यात्मिकता की ओर ले जा रहा है । 

सनोविज्ञान सम्बन्धी अनेक क्रियात्मक विज्ञान ( 7:9०॥०- 

98/0]029, ?8ए9९॥०-४॥] ए४5, 795 ९॥९॥] रि९३४९६:९)॥) 

'बन गए हैं। ये सत्र मानसिक शक्ति और उसकी खतत्रता 
' के सिद्ध करने के सहायक हैं । लड़ाई के दिलों में 
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75एश० ॥॥8]988 ( मनो-विश्लेषण ) # का बहुत प्रयोग 
हुआ है। बजदीक में तोप फे गोलों के पढ़ने से लोगों को जो 
आपात पहुँचता है, उसके इलाज में इस विज्ञान के द्वारा लोगों 
की अनुदवुद्ध ( 800-0070078 ) अवस्था पर विचार कर 
उनके साधारण चाल चलन का भी पता लगा लेते हैं। ए५४- 
८॥०॥ 7९5९४7०॥ ( मनो-बैज्ञानिक गवेपणा ) भी खूब उन्नति 
कर रही है और वह धात्मा के अमरत में विश्वास को निश्चयता 
की ओर ले'जा रही है। इस विषय में सर ओलिवर लॉज 
(897 0॥7ए९7 ],002९ ) की रेमन्ड ( ४०॥०70 ) भोसक 
पुस्तक में उनके लड़के ने अपने सरने के बाद की सत्ता के जो 
' प्रमाण दिए हैं, वे पहुने योग्य हैं, यथ्पि यह नहीं कहा जा 

सकता कि उसका साक्षित् किस अंश में प्रमांण कोटि तक पहुँ- 
चता है। ये सब बातें युरोप का वर्तमान मुकाव पता रही हैं। भावी 
दुशन अध्यात्मवाद के आधार पर चलेंगे; लेकिन उनका विशेष 
रुप क्या होगा, यह कहना कठिन है। पतमान समय में चार 
मुख्य समसयाएँ हैं । भावी स्थिति के सम्बन्ध में अन्दाज लगाने 
के लिये इनहे विपय में थोडा विचार कर लेना अलुपयुक्त न 
दोगा। समत्याएँ ये हैं-- 

(() प्रत्यववाद भौर वस्तुवाद (668]|॥7 ४५ रिवश|आ)। 

(२) एकवाद और अनेकवाद (00787 ४४ ?॥8- 
गधा )। 
लक अनशन कर मर लग मल 

40 इस विपंय पर मेरा एक छेख "श्री शारदा” के जनवरी और फर- 
थरी १९२३ के अंकों में निकछ चुका है। 


,फल»लन्‍न-ननन 
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(३) अति-स्वातंत्य भर नियतवाद ([7०5७)) ए5 068० 
गा।एाहया )। | 
(४) विकास में नवीनता वात्तविक है अथवा प्रातिभासिक | 
(५) बुद्धि और प्रतिभा ( 7060 ५४ [77007 ) 
आज कल भूतवाद (](867॥]]577) का स्थान वत्तुवाद 
नेले लिया है। भूतवाद की अपेत्ता वस्तुवाद ही प्रत्ययवाद के निकट - 
तर है। भूतवाद के अनुसार हमारी भात्मा, हमार ज्षान, हमारे 
आदर सभी पंच भूतों का काय्ये होने के कारण, उन भूत 
को अपेत्षा गौण हो जाते हैं। संसार के उश्चतम पदार्थ धूल में 
मिल् जाते हैं। बस्तुवाद ने यद्यपि मन के अधिकार को कुछ कम 
कर दिया है, तथापि उसको अपने स्थान से नहीं गिराया है। 
वस्तुबाद के हिसाव से यद्यपि वस्तु अपना खातन्त्य स्थापित कर 
लेती है, तथापि वह सन से किसी प्रकार का विजातीय भाव 
नहीं रखती | एक प्रकार से बाहर के पदार्थ हमारे संबेदनों 
का स्थान ले लेते हैं। पहले मनोविज्ञान के अनुसार जो संवेदन 
हमारे मन में स्थान पाते थे, झब वे हमारे मन से बाहर खतंत्र 
स्थान रखते है। हमारा सन उनको जान लेता है; किन्तु उनके 
जानने या न जानने से वस्तु में अन्तर नहीं पढ़ता | “नोलको5प्य- 
वलोकतेद्वा सूय्येस्यकिंदूषण । धारानेव पतन्तिचातकमुखे 
मेघस्यकिंदूषणं |” यह वाक्य यद्यपि भाग्य के सम्बन्ध में 
कहे गए हैं, तथापि ये वस्तुबाद के पत्त को भत्ती भाँति प्रदर्शित 
करते है। वस्तु और मन का साह्निध्य ही ज्ञान का कारण है। 
फेवल संवेदन ही हमारे मन्‌ से निकलकर बाहर स्थान नहीं पाते, 
वरनू सम्बन्ध और सामान्य भी हमसे खतस्त् होकर बाहरी संसार 
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में स्वान पाते हैं। परीक्षात्मक बत्तुवादी (0780०3] 7१९४)४५७) 
यद्यपि मन और वस्तु का सम्पन्ध अव्यवहित रुप से नहीं मानते 
हैं, तयापि ये लोग वस्तु को खतस्त्र दी मानते हैं। बस्तु की 
खतन्त्रता के विषय में वस्तुवादियों ने जो कहा है, उसका प्रत्यय- 
वाद पर स्थायी प्रभाव रहेगा । वरतु की खतन्त्रता ही वस्तुवाद का 
मुख्य ध्येय है। वस्तु की प्रकृति के सम्बन्ध में वस्तुवाद और प्रत्ययवाद 
में बहुत थोड़ा अन्तर रद्द जाता है। जो लोग वस्तु और मन का 
सम्पन्ध 'सार' (255९०७) के माध्यम द्वारा मानते हैं, वे भी 
अन्य हैदवादियों छी भाँति बर्तु और मन को बिलकुल विजातीय 
नहीं 5दराते | खतन्त्रता के लिये जो कुछ युक्तियाँ दी जावी हैं, 
वे सस्पस्थों की स्थिरता या नियमितता के ऊपर जोर देती हैं । 
जिस चौज को हम घटा बढ़ा न सके, हमारे रहने न रहने से 
जिछ॑फी उत्पत्ति या नाशन हो, वद्दी खतन्त्र है। यदि यह स्थायित 
और फिसी प्रकार से निश्चित हो जाय, तो मन और वर्रु का 
मन-माना भेद ने करना पढ़े। वस्तुवाद का कहना है कि सन 
फवल स्थिति को अवगत कर लेता है; लेकित यह कहना बहुत 
कठिन है कि मन केवल श्रवगत करने का हों फाय्य करता है। 
पिता ध्यान दिए कोई बात अवगत नहीं द्ोती । फिर यह भी 
नहीं कहा जा सकता कि वस्तु का प्रभाव कहाँ शेष होता है और 
मत का प्रभाव कहाँ से आरम्म द्वोता है। इस सिलसिले के न 
वोढ़ने के कारण दी वस्तुवादियों ने सम्बन्ध एवं सामान्य बोधों 
फो मन से खतस्त्र माना है। इतने पर भी मन का थोड़ा बहुत काय्ये 
यना ही रहता है। सामान्य बोध बाहर ही सही, किन्तु तर्क और 
अनुमान तो मन ही का कार्य्य है। इस काय्ये में मन को कुछ 
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अपना भी लगाना पड़ता है। केवल अवगठ करने में भी सम्बन्ध 
स्थापित किए जाते हैं; और यदि बहुत से सम्बन्ध बाहर ही 
मान लिए जायें, तो कुछ सम्बन्ध ऐसे अवश्य हैं जो फेवल मन से 
ही हैं। अपना, पराया, हैय, उपादेय आदिके सम्बन्ध मन से ही 
लगे हुए हैं। यदि तारतम्य में एक सिरे का सम्बन्ध मन से है, तो 
ओर बाकी को मन से खतन्त्र नहीं कह सकते । इसी प्रकार' 
गुणों में भी सौन्दय्योदि गुणों को वस्तुवादियों ने मन के 
आश्रित माना है । रसेल और मूर ( ॥९॥४5९॥। ४70 ](00॥९): 
ते सौन्दय्य को भी वस्तु में ही माना है; किन्तु सौन्दर्य में 
व्यक्तितत रुचि का न सानना -बत्तु वाद को सीमा से बाहर 
ले जाता है। कहा भी है--समय समय सुन्दर सबे रूप कुछप न 
कोय । जाकी रुचि जेती जिते तेती तित तित होय ॥ सौम्द्य रूप 
रंग आकार प्रकार पर निर्भर है। यद्यपि सौन्दर्य को रूप रंग से 
अलग नहीं मात सकते, पर उसको मन से भी खतत्त्र नहीं 
कह सकते । एक अंश में भी मन का कांय्ये मानते 
ही वस्तुवाद के पक्ष से गिरना पड़ता है। यदि मन को बिलकुल 
निष्किय माना जाय तो भूत्न की सम्भावना द्दीन रहेगी | किन्तु 
भूल अवश्य होती है। भूल तमी होती है जब कि मानसिक 
क्रिया सीमा से बाहर हो जाती है; लेकिन जब तक सीमा के. 
भीतर रहती है, तब तक भी हम उसको क्रियाशून्य नहीं कह 
सफते। जब ज्ञान में विषय और विषयी का योग होता है (विशेष 
कर जब कि यह योग अव्यवद्दितसाना जाता है) तव विषय और 
विषयी विजातीय नहीं हो सकते। ऐसा मानने में योग होना और 
ज्ञान का अस्तित्व असम्भव हो जायगा । ु 
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परीक्षात्मक बस्तुवाद (08०४ 7९४5४) ने मन के 
प्रभाव को नवीन बस्तुवाद की अपेक्षा अधिक माना है। उनके 
मत से सार का सम्बन्ध मन और वस्तु दोनों से है ( इस विषय 
में थोड़ा मत भेद है )। सार दोनों के बीच का माध्यम है । परी- 
ज्ञात्मक वस्तुवाद यद्यपि मनका प्रभाव खीकार करके नवीन वस्तु 
वाद की त्रटि को पूरा करता है, तथापि उसी के साथ मन और वस्तु 
का सम्बन्ध व्यवहित मानकर हम को कार्ट के अश्ञेयवाद में ले 
जाता है | अज्ञेयवाद वस्तुवाद के मूल सिद्धान्त से विरोध रखता 
है । वस्तु केवल अनुमान रूप हो जाती है । जब तक पूर्णतया 
प्रत्ययवाद ने खीकार दिया जाय, तब तक अज्ञेयवाद की 
निराशा से बचना कठिन है। सार के बोध में बहुत सी कठिना* 
इयाँ हैं जो बिना प्रत्ययवाद में आए दूर नहीं हो सकती हैं। 
सार वस्तु में है या उससे अलग ९ यदि वस्तु में है तो उसमें से 
खयं निकलता है अथवा मन उसको निकालता है ? यदि उसको 
मन निकालता है, तो उसकी सत्ता मन पर निर्भर है। यदि खय॑ 
निकलता है, तो वस्तु में भी एक प्रकार से चुनाव की क्रिया 
माननी पड़ेगी। यदि सार वल्तु से अलग है, तो उसकी 
स्थिति फहाँ हैं? यदि उसकी स्थिति मन और वस्तु दोनों में है, 
तो वस्तु मव से प्रथक्‌ ओर खतन्त्र नहीं हो सकती। यह 
मन की थोड़ी बहुत क्रिया मानी जाय, तो वस्तु को खतन्‍्त्र 
नहीं मात सकते । यदि वस्तु को खतन्त्र ही माना जाय तो 
अज्ञेयवाद में आना पड़ेगा; और यदि अशेयवाद से बचना 
और वस्तु का यथार्थ खहूप स्थिर रखना चाहें, तो नवीन वरतु- 
वादियों की भाँति मत्र की क्रिया को शुन्यप्राय मानता पढ़ेगा। 
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यहाँ वस्तु का खरूप तो वच जाता है; किन्तु इम लाभ के साथ भौर 
ऋठिनाइयों का सामना करना पढ़ता है । जैसा कवि ऊपर कह आए 
हैं, मन केवल निप्किय रूप से संवेदनों को खीकार नहीं करता, 
बरन्‌ उसको सक्रिय रूप से चुनाव के साथ परहंण करता है। 
यदि ऐसा न हो तो हमारा संज्ञा-क्षेत्र एक वे सिलसिले भरा 
हुआ गोदाम वन जायगा । वस्तुवादियों फो सत फी क्रिया मानते 
ही वस्तुवाद्‌ से हटकर अज्ञेयवाद में धाना पड़ता है; और भक्षेय- 
वाद से प्रत्ययवाद में आए विना चित्त स्थिर नहीं होता । हमारी भन्य 
मानसिक क्रियाओं का हमारे संवेदनों से इतना घनिए्ठ सम्बन्ध है 
कि उनको अलग नहीं कर सकते । फिर कर्पता से थवा खपत 
में जो मानस चित्र प्राप्त होते हैं, उनको हम मनके भीतर कहें और 
उनसे मिलते जुलते वस्तु के संवेदतों को मन से बाहर कहें, 
यह किस प्रकार सम्भव है | उन दोनों के विपमत् में भेद नहीं। 
भेद इतना ही है कि कर्पता और सप्के मानस चित्रों को व्यक्ति दी 
अवगत करता है; किन्तु वस्तु के संवेदनों को वह औरों के साथ 
अवगत करता है । जिसको हम वस्तु कहते हैं, वह सम्मिलित 
परिवार की पेहक सम्पत्ति को भाँति सब के उपभोग का विषय 
है; और सप्न तथा कर्पना के पदार्थ व्यक्ति की स्वाशित सम्पत्ति 
की भाँति उसी के उपमोग का दिषय है। वस्तु की खतन्त्रता 
इसी वात में है कि उसका अत्तित्व किसी व्यक्ति विशेष की 
रुचि पर निभेर नहीं है । इसके लिये हमको कोई ऐसा सम्मिलित 
ज्ञान्षेत्र मानना होगा जिसमें हम सब सम्मिलित हो जाते 
5 | वास्तव में वस्तुबाद और भ्रत्ययवाद में वस्तु छी प्रकृति के 
सम्बन्ध में कोईवड़ा अन्तर नहीं है। अन्तर इतनाही है कि वस्तुवाद 
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बीच में से एक रेखा खींचकर यह कह देता है कि यहाँ तक 
मन है और यहाँ से वस्तु है। प्रत्ययवाद कोई रेखा नहीं खींचता; 
और रेखा. खींची भी नहीं जा सकती। वस्तु और हमारे 
बीच का आकाश मन फे बाहर है या भीतर ? वस्तुत्रादी कहेंगे 
कि भन के बाहर है। फिर हमारा शरीर और स्नायु-संस्थान एवं 
उसकी क्रियाएँ कहाँ जायेंगी ? यह तो भौतिक संसारकी बात हुई। 
इसी प्रकार मानसिक तारतम्य में भी पाथ्य नहीं हो सकता । 
हमको इस तारतम्य का पूरा क्षेत्र मानसिक ही मानना पड़ेगा । 
तभी हम इस मनमाने विभाग से बच सकते हैं. ओर वस्तु का 
भी वास्तविक खरूप स्थित रख सकते हैं। वस्तु की स्थिति के 
साथ उसके उद्देश्य या लक्ष्य का भी विचार लगा, हुआ है। जहाँ 
पर हम यह विचार करते हैं. कि कोई वस्तु है, उसी के साथ यह 
विचार भी खाभाविक रीति से उस्न्न होता है कि उसका क्या 
प्रयोजन या अर्थ है। प्रयोजन-शुत्य सत्ता निरथंक है। यह 
प्रयोजन किसी मन में ही रह सकता है। सब वस्तुओं के प्रयोजन, 
हमारे मन में नहीं हैं; इसलिये उनके अ्योजन किसी विश्व-व्यापक 
मन में रहेंगे । अब अ्रश्न यह है कि इस मन और बाह्य पदार्थों में 
जिनको हम वास्तविक कहते हैं, क्या सम्बन्ध है। एक प्रकार से 
तो सम्बन्ध का भी प्रश्न निरथेक है; क्योंकि उनको प्रथक्‌ मान 
कर ही सम्बन्ध सानने की आवश्यकता पढ़ती है। भौतिक पदाथे 
ओर हमारे शरीर दोनों ही हमारे मन! में रहते हैं। यद्यपि कहने: 
के लिये हमारा भन हमारे शरीर में है। तथापि हम उतनी ही 
सत्यता के साथ कह सकते हैं कि हमारा शरीर मन-में है। चूँकि 
हमारा शरीर मिन्न मिन्न हों में इमारे साथ रहता है इसलिल्े, 
२५ 
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हम उसको अपना कहते हैं; और उससे जो कुछ वादर है, उसको 
घाहर कहते हैं। और पदार्थ भी हमारे मन के उतने ही भीतर हैं 
जितना कि शरीर; और हमारा शरीर भी उतना दी बाहर है 
जितने और पदार्थ | हमारा शरीर यद्यपि हमारे मन के भीतर है, 
पर वह बाहरखालों के लिये हमारे आन्तरिक भावों और लक्ष्यों का 
योतक है। दूसरे लोग हमारे और हम दूसरेलोगों के मन के श्रत्ति 
के विषय में शारीरिक क्रिया था चेष्टा द्वारा ही अनुमान कर 
लेते हैं। जब हम दृश्य पदार्थोंकी ओर देखते हैँ, तब वे हमारी 
शारीरिक घेष्टा्थों की भाँति अपने मानसिक आधार की सूचना 
देते हैं। जब हम संसार की वनावट को अपनी फत्पताओों 
के अनुसार पाते हैं, तव हमारा विचार और भी दृढ़ हो जाता है 
कि हमारी मानसिक बनावट का भौर संसार की वनावट का एक 
ही मूल आधार है। जब कभी किसी नवीन तत्व या नवीन तारा- 
गण अथवा किसी नवीन प्राकृतिक घटना के विपय में दभारा 
अनुभव ठीक बेठता है, तब हम संघार का आधार मानसिक 
मानने की ओर एक सीढ़ी और चढ़ जाते हैं। हम अपने हो शरीर 
से विश्व का और पिरड से त्रह्माएड का अनुमान करते हैं । संधरार 
की नियमित घटनाओं को देखकर हम उनके पीछे एक मानसिक 

आधार का अनुमान करते हैं। सारे संसार का उद्देश्य या ल्षय 

उसी भानसिक आधार में मानना पड़ता है। जिस प्रकार हम 

अपने ज्ञान फे स्थायी क्षेत्र को अपना शरोर कहते हैं, उसो प्रकार 

संसार और उसके मानसिक आधार में हम शरीर और शरीरी 
का सम्बन्ध लगाते हैं; क्योंकि उसडे अनन्त ज्ञान के लिये सब. 
क्षुत्र स्थायी है | श्स्नी आधार पर सारे विश्व को हम विश्वात्मा 
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फा शरीर कहेंगे। यद्यपि हम दिख को विश्वात्मा का शरीर कहते 
हैं, तथापि शरीर और शरीरी में भेद नहीं है। भेद इतना ही है 
कि शरीर शरीरी को भ्रतीत करता है। हम शरीर से भिन्न 
नहीं हैं, किन्तु शरीर में संकुचित भी नहीं हैं । इसी प्रकार विश्वात्मा 
भी विश्व में संकृचित नहीं है । वह विश्व के भीतर भी है और 
चादर भी है। “तदन्तरस्य स्वेत्य तहु-स्वे्यात्य वाह्यदः (ईशो- 
पनिपद ) 

हम अपने मुख्य विषय से थोड़ा हट आए हैं । प्रत्ययवाद 
और वस्तुवाद की विवेचना करते हुए यह बतलाया गया था द्नि 
नवीन बस्तुवाद के अनुसार वरतु संवेदनात्मक है, किन्तु हम से 
खतन्‍्त्रहे। साथ ही यह भी बतलाया गया था कि वस्तु संवेदनात्मक 
होकर मन से बाहर नहीं हो सकती; उसका कोई मानसिक आधार 
अवश्य होना चाहिए । इसी सम्बन्ध में हम विश्व से विश्वात्मा 
पर आ गए थे। किन्तु बीच में यह प्रश्न रह गया कि हमारा 
और बाहरी संसार का सम्बन्ध व्यवहित है अथवा अच्य- 
चद्धित | विज्ञान कहता है कि यह सम्बन्ध गति के रफुरणों द्वार 
है। गति के रफुरण वायु या इयर के माध्यम द्वारा हमारी 
ज्ञानेन्द्रियों एवं मस्तिष्क ओर सारे स्नायु संस्थान में गति उत्पन्न 
कर देते हैं । हमारे संवेदन इसी गति का फत्न हैं। विज्ञान के 
अनुभव को हम झूठ नहीं कहते; किन्तु यह दस को वस्तु से दूर 
पहुँचाकर अज्ञेयवाद में ले जाता है। वस्तु का वास्तविक खरूप 
गति है श्रथवा जैसा हम देखते हैं, बेसा है? यदि वस्तु का 
चासतविक खहूप गति है, तो यह प्रश्न होता है कि गति संवेदन 
और ज्ञान में किस प्रकार से परिवर्तित हो जाती है। जब तक 
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ज्ञान और गति में कोई नित्य सम्बन्ध न माना जाय, तब तक हम 
ज्ञान की व्याख्या गति से नहीं कर सकते । गति भी तो एक प्रकार 
का ज्ञान है। ज्ञान से अतिरिक्त और भन से खतन्त्र गति और 
सुरणों का ही क्या खरूप होगा, यह बतलाना विज्ञान के लिये बढ़ा 
कठिन है। जिस प्रकारगति से ज्ञान की व्याख्या करना कठिन है, 
उठी प्रकार यह भी बतलाना कठिन है कि ज्ञान से गति किस 
प्रकार उपतन्त होती है। दोनों का नित्य सम्बन्ध मानकर ही 
एक दा दूसरे में परिव्तेत होना सम्भव है । हमारे संविद 
में ज्ञान और क्रिया लगी हुई है। गति भी एफ प्रकार का ज्ञान 
है क॥ विज्ञान जिस गति को मानता है, वह ज्ञान का कारण नहीं 
है, वरन्‌ उसके साथ शगी हुई है। हमारा बाहरी संसार केषज 
गतिमय नहीं है, वरन्‌ गति ज्ञानसय है। गति और ज्ञाव का 
भेद संविद के भीतर ही है। गति द्वारा हमारे जो संवेद्न उत्पन्न 
होते हैं, वे एक प्रकार से गति और ज्ञान का पूर्व सम्बन्ध 
स्थापित कर देते हैं। हमारा वस्तुवाद इस बात में है कि जैसा ज्ञान 
ओर गति का सस्वन्ध संसार के आधारभूत संविद में है, वैसा 
सम्बन्ध हमारे संवित में हो जाता है; अथोत्‌ वस्तु का जो खरूप 
विश्वात्मा के संवित में है, वही खरूप हमारी चेतना में आता 
है। यदि संसार का आधार करेवल्न गति में होता, तो गति से ज्ञान 
या संवेदन होने में वस्तु का रूपान्तर हो जाता | किन्तु वस्तु का 

, + देवी भागवत, निम्नोड्िद्रित शछोक हमारे सिद्धान्त को किसी 
अंश में पुष्ठ करता है-- 

मूलमक्ृतिरूपिण्याः संविदो जगदुरूवे। 
प्राहुभूत शक्तियुग्म प्राणबुद्धयादिवेववत्‌ ॥ 
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रुप गति ज्ञानमय है। यह गति माध्यम रूप से हमारे मन्र में 
वे ज्ञान उत्पन्न कर देती है। इसी गति या शक्ति को दार्शनिक 
भाषा में प्रकृति अथवा साया कहा है और पौराणिक भाषा में 
पावती, हुगा, राधा आदि के नाम से कहा है। शक्ति और शाक्त 
मत का नित्य सम्बन्ध है। “वागाथोविव सम्प्रको, वागाथे 
प्रतिपत्तये । जगतः पितरी बन्दे पावतीपरमेश्वरी।” शिव और 
पावती में बाणी भर अथ का सा सस्वन्ध कहा है। इस ज्ञाव 
श्रौर गति का भो ऐसा ही सम्बन्ध है। जिस प्रकार भाषा' द्वारा 
एक भनुष्य दूसरे के सन में अपने भाव उत्पन्‍्त कर देता है, 
उसी प्रकार गति के सम्बन्ध से हमारे और विश्वात्मा के भाव 
एक से हो जाते हैं। इतना भेद अवश्य है कि हमारे मत की 
परिमितता के कारण हमारे मन में सव सम्बन्ध ने प्रकट हो सकेंगे; 
किन्तु जो उम्वन्ध हम देखते हैं, वे मिध्या हीं हैं । यदि पूर्णता 
फे प्रभाव को मिथ्यात्व कहें, तो दूसरी बात है। वेदान्ती लोग 
जो हमारे ज्ञान को मिथ्या कहते हैं, उसका यही कारण है कि 
हनके मत से पूर्णता दी सत्‌ है। वे लोग सत्य में दरजे नहीं 
मानते; इसलिये पूर्ण के अतिरिक्त और जो कुछ है, उसे वे असत्‌ 
कद्ते है. | 

ऊपर छी विवेचना का निः्कप यह निकला कि बाहरी संसार 
ओऔर हम एक ही चेतना के तारतम्य में हैं। उस घेतना में ज्ञान 
और जांति दोनों ही लगे हुए हैं | उस चेतता के भीतर हम जोग 
ज्ञान के विशेष केन्द्र हैं। उस विश्वचेतना का विषय मनुष्य 
अथवा अन्य चेतन केन्द्रों का विपय हो जाता है। इन केन्द्रों के 
संकुचित दृष्टिकोणों के कारण यद्यपि विषय की पूर्ण प्राप्ति नहीं 
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होती, तथापि उसका रुपान्तर नहीं होता । इस ज्ञान के साथ 
क्रिया भी लगी रहती है। कहीं पर ज्ञान की प्रधानता दिखाई पढ़ती 
है और कहीं पर क्रिया की | जब हम विज्ञान की दृष्टि से देखते 
हैं, तब हम को क्रिया की प्रधातता दिखाई पड़ती हैं; ओर जब 
प्रत्ययवाद की दृष्टि से देखते हैं, तब ज्ञान ही ज्ञान दिखाई पढ़ता है। 
क्रिया भी हमारे संवित से बाहर नहीं हैं; इसलिये ग्रत्ययवाद की - 
ही प्रधानता है। विज्ञान भी झूठा नहीं; पर उसकी दृष्टि संकुचित है 
वह ज्ञान के एक आकार को ज्ञान से भिन्न मानता है। प्रत्ययवाद 
स्ुरणादि की क्रिया को झुठा नहीं मानता, किन्तु वह कदर 
चेतना के तारतम्य में मित्रा हुआ मानता है। हम को बिना 
के ज्ञान प्राप्त होता है; किन्तु ज्ञान क्रिया में परिणत हुआ %र 
है; इसलिये ज्ञान के साथ क्रिया का लगा रहना परम आवश्यक 
है। यदि इस ज्ञान और क्रिया के योग का उदाहरण चाहिए तो 
तो बह हमारी संकरप शक्ति में मित्र जाता है। संकरप भी , 
हमारी चेतना या संवित का ही अंग है, इसलिये हम संसार का 
मूल आधार चेतनात्मा ही मानते हैं। “प्रज्ञानेत्रों लोकः प्रज्ञा 
प्रतिष्ठा प्ज्ञानं ब्रह्म” । 
दूसरी समस्या पर विचार करने से पूव ही हम एक प्रकार 
से उसके विषय भें अपना मत प्रकाशित कर चुके! वस्तु 
की व्याख्या करते हुए हम एक विश्वोत्मा को मान चुके हैं। 
यद्यपि व्याख्या की पूर्ति के लिये ही हमको विश्वात्मा में विश्वास 
करना पढ़ा, तथापि जब तके हम अनेकवाद के सम्बन्ध में थोड़ा बहुत 
विचार न कर लें, तब तक हम उसको सहज में नहीं हटा सकते । 
अलेकवादी दांशनिकों का कहना है कि मनुष्य की खतन्त्रता तथा! 
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संत्रार की उन्नति और विकास कै लिये अनेकवाद आवश्यक है । 
हमारे यहाँ भी भक्त लोग अनेकवाद को द्वी पसन्द करते हैं । 
घनेझवाद के पत्त में और भी युक्तियाँ दी गई हैं जो प्रायः मनो- 
पैज्ञान से सम्बन्ध रखती हैं। यदि पुरुष एक ही है,तो सब लोग 
रक दूसरे के दिल की वाव क्यों नहीं जान लेते ? एकवाद के 
विरोध में यह भी कह्दा गयाहै कि बहुतसे मनएक मनके अन्तर्गत 
फैस प्रद्वार हों सकते हैं ? पहले हम इन आपत्तियों की 
वैबेचना कर लें । कतेव्य-सम्बन्धिनी आपत्तियों का विचार करने 
ई हम अपनी तीसरी समत्या पर पहुँच जायेंगे। एक सा ज्ञान 
न होना कोई आश्वय की वात नहीं है। बहुत सी बातों में हम 
दूसरे लोगों के ज्ञान में शामिल हो जाते हैं। जिन वस्तुओं को 
हम सब लोग देखते हैं, उनके सम्बन्ध में हमारा ज्ञान प्रायः एक 
सा द्वोता है। यथ्पि हम उस ज्ञान को अपना कहते हैं, लेकिन वद्दी 
सब का ज्ञान है। छुछ विशेषताएँ इसको धन्य व्यक्तियों से पृथक्‌ 
करती हैं, किम्तु वह पार्थक्य इतना भारी नहों है कि हमको बिल- 
कुल अलग कर दे | जब हम अनेकवाद का विरोध करते हैं, तब 
हमारा यह श्रमिप्राय नहीं होता कि भेद बिलकुल होना ही नहीं चाहिए। 
यदि भेद विलठुल ही न रहे, तो नीरस एकता रह जायगी । 
अनेकवाद का यह दोष नहीं कि वह जीवों का अनेक मानता 
है, बरन्‌ यह कि वह अनेकल के आगे नहीं देखता। अनेकवादी भी 
एकता छो किसी न किसी अंश में मानते हैं। वे कोग आधार में 
एकता नहीं मानते, वरन्‌ अन्त में साम्य की एकता को मानते हैं। 
ढिन्तु यदि दम आधार में एकता नहीं मानते हैं। तो अन्द 
में भी एकता की भाशा कठिनाई से ही कर सकते हैं। यदि हम 
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केवल भेदों के कारण अनेकवाद पर ठहर जायें तो हम एकता प 
छोड़ देते है। संसार में व्यक्तिता अवश्य है, किन्तु वह अन्त 
नहीं । हमारी व्यक्तिता बहुत अंशों में हमारे संकुचित विचारों पं 
फारण हमको तीज्र रूप से दिखाई पढ़ती है। यदि हम विचार 
करके देखे तो सारे लिये अपनी व्यक्तिता की सीमा खींचना कठिर 
हो जायगा। क्या मेरी ध्यक्तिता का कोई अंश मेरे मादा पित 
की व्यक्तिता में शामिल नहीं है क्या भेरी जाति और मेरीसामाः 
जिकत्थिति ने मेरी व्यक्तिता पर अपना प्रभाव नहीं डाला ९ 
क्या मेरा बहुत सा ज्ञान सावननिक नहीं है ? क्या प्रेम में व्य- 
छिता की सीमाएँ उल्लंघित होती हुई नहीं दिखाई देती ? कया 
अत्यन्त प्रेम और विचार-साम्प के कारण दो मनुष्य एक ही 
समय में एकत्र विचार नहीं करते ९ यदि हम अपनी व्यक्तिता को ; 
बढ़ाना चाहें, तो हमार कुुम्तर, हमारा देश एवं सारा संसार मी 
इमारी व्यक्तिता में आ जाता है। जो लोग सच्चे देशसेबक हैं, 
उनको देशवासियों के सु दुःख, मानापम्ान से वही भाव उसन्न 
होते हैं जो अपने सुख दुःख या मानापमान से होते हैं । बहुत से 
लोग अपने व्यक्तित्न को दूसरे में इतना पिला देते हैं कि इनके 
सभी कार्य दूसरे व्यक्ति की इच्छा पर तिर्सर हो जाते हैं। यह 
सोहुई व्यक्ति घटाने बढ़ानिकी बात। हमारे लिये यह भी बतलाना 
कठिन है कि हमारे व्यक्तिल में कितना अंश झक्म-समतस्ी है 

ओर कितना अनात्म-सम्बन्धी। हस अपने शरीर को अपने व्यक्ति 
में शामिल करते हैं; लेकिन वास्तव में वह हमारे लिये उतना ही 
विषयरूपहै जितना किघटपटांदि। शरीर की बात तो जाने दीजिए, 
कभी कभी ऐसा होता है कि हम अपने सानध्िक भावों को भी 
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अपना नहीं कहते । यदि वे हमारे उच्च उहेश्यों के विरुद्ध होते हैं, 
तो हम उतको अपना कहने में लज्ित होते हैं। जब हम अपने 
सम्बन्ध में विवेचना करते हैं, तब हम्हीं विषय बन जाते हैं। फिर 
हमारी व्यक्तिता किस बात की हमारी व्यक्तिता केवल इसी 
वात की है कि हस अपने अनुभव को अपना कहते हैं। इसी को 
अहंकार कहते हैं। यही अहंकार था अहं-पन सब अनुभवों को 
एक्र सूत्र में बाँधे रहता है। यही भिन्न अहंकार अनेकता का 
कारण है | हमारी व्यक्तित का विषय और उसकी सीमाएँ तो 
ऐसी अनिश्चित हैं कि वे सदा एक दूसरी में मित्री हुई रहती हैं । 
ऐसी अवस्था में कोर अनेकवाद नहीं ठहर सकता। इस 
अनेकता का आधार एकता में होना चाहिए। अनेकवादी लोग 
कहते हैं कि यह एकता आदश मात्र है; ओर वह आरम+्म 
में नहीं, अन्त में है। पर यदि इस आदरशे-रूप एकता दा 
आधार आरम्भ में नहीं, तो फिर अन्त में इसका प्राप्त होना 
,सन्दिग्ध दो जाता है | जब वास्तविक मिन्नता है, तो इसका क्या 
प्रमाण है कि वह भिन्नता एकता में परिणत हो जायगी ९ 
विकास के सिद्धान्त के अनुसार भी एकता से भेद्‌ की उत्पत्ति 
और भेद से एकता की उत्पत्ति होती है। अनेकवादियों के दो मत 
हो सकते हैं; एक तो वे लोग जो सब चराचर सृष्टि को ईश्वर 
हारा सज्ित मानते हैं; और एक वे लोग जो जीवों को अनादि 
मानते हैं। इनमें से भी छुछ शैश्वरवादी हैं और कुछ अनीश्वर- 
वादी । इश्वरवादी जैसे युरोप के दार्शनिकों में जेम्स वा और हमारे 
यहाँ मान्य पैशेषिकवाले;और अनीश्वरवादियों में सांख्यवाले और 
सैन लोग हैं। जो ज्ञोग जीव को इववर की सृष्टि मानते हैं, वे 
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तो एक प्रकार से एकवादी ही हैं; क्योंकि उनके लिये जीवों की 
एकता का आधार ईश्वर में है। सृष्टि सष्टा से बिलकुल्त भिन्न 
नहीं हो सकती । जेम्स वाड प्रभृति की फिलासोफ़ी इस वात की 
साक्षिणी है कि कोरे अनेकवाद से काम नहीं चल सकता। चाह 
सांख्यवाले हों, चाहे जैन हों, चाहे जेम्स वार के मत के हों, यदि 

सृष्टि को ईश्वर के साथ अनादि मानते हैं, तो उनके लिये इस 
प्रश्न का उत्तर देस कठिन हो जाता है कि क्यों इस अनत्त काल में 
ईश्वर या पूण भौर अपूर् जीव इस संसार में यथेष्ट साम्य स्था 
पित नहीं कर सके । यदि अभी तक साम्य स्थापित नहीं हुआ, 
तो भविष्य में भी साम्य स्थापित होने की आशा नहीं है । संसार 
में जो कुछ साम्य और एकता है, पूर्ण अनेकवाद के आधार पर 
उसकी भी व्याख्या करना कठिन हो जाता है। सामाजिक संघटन 
के लिये थोड़ी बहुत एकता की आवश्यकता है। यदि विलियम 
जेम्स प्रभति और विषयों में हमारी इच्छाओं तथा भावों के 
आधार पर सत्ता का निमोण निमश्चित करना चाहते हैं, तो हमारे 
भाव जितना अनेकता को चाहते हैं, उतना ही एकता को भी ।फिर 
एकता से इतना क्यों उरना चाहिए ९ 

: अनेकवाद पर तो विचार हो चुका । अब प्रश्न यह है कि 
यदि अनेकवाद सनन्‍्तोषजनक नहीं है, तो क्या एकवाद की 
सब कठिनाइयाँ दूर हो गई' ९ और यह एकता किस प्रकार की है; 
अथोत्‌ विश्व के जीवों और उनके आधारभूत विश्वात्मा का क्या 
सम्बन्ध है ९ 

हमने मुख्य दो कठिनाइयाँ बतलाई थीं। एक यह कि यदि 

सब जीवों की एकता है, तो ज्ञान की एकंता क्यों नहीं है ? और 
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दूसरी यह कि एक मन के भीतर और मन्र किस प्रकार रह 
सकते हैं ! क्या त्ह्म का मन गोरखधन्धे के उच्चे की भाँति है ! 
पहली कठिनाई के विषय में हमने कहा था कि किसी अंश में हम- 
को एक सा ज्ञान होता है। कभी कभी विचार की तार घरकी भी 
हो जाती है | एक ही चीज के ज्ञान में व्यक्तिगत भेद अवश्य 
रहता है। यह व्यक्तिगत भेद एक अंश में आवश्यक भी है;. 
क्योंकि विश्व में भेद-रहित एक-रस एकता नहीं है। भेद में 
अभेद लगा हुआ है। किन्तु यह व्यक्तिता अन्तिम और अ्रभेय 
नहीं है । सहानुभूति के विस्तार से व्यक्तिता की सीमाएँ म्रिटती 
सी दिखांई पढ़ती हैं । 

अब रहा दूसरा प्रश्न । उसे अब फेक्कर आदि मनोवैज्ञा- 
निक्कों ने किसी अंश में सम्भव सिद्ध किया है। फेक्तर साहब 
का कहना है कि बहुत से अनुभव एक अनुभव में शामिल होकर 
भी अलग रह सकते हैं #। यदि हम किसी एक कुटुम्ब, समाज 
या समूह की “सम्मिलित मानसिक क्रिया पर ध्यान दें, तो 
यह वात और भी स्पष्ट हो जाती है। हम कुट्ठुग्ब, विरादरी या 
राज्य की साधारण मति (९००५) में शामिल होते हुए उसके सु 
दुःख, मानापमान को अपना सा मानते हुए, भी अपना व्यक्तिल' 
अलग रख सकते हैं। समुद्द केवल समूह नहीं होता, बरन्‌ कुछ 
अधिक होता है। जो वात हर एक व्यक्ति की विचार शक्ति 
से बाहर द्वोती है, वह सम्मिलित विचार के फल्न से प्राप्त होती 
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है । हमारे ही मन में परस्पर विरोधी विचार उत्पन्न होते हैं भौर 
उमका एक निश्चित फल होता है। यदि हमारे विचाएं में किप्ो 
प्रकार से व्यक्तित या अहंकार आ जाय, तो हमारा मन भी समूह 
की भाँति विचार करे | हम अपने मन को एक टकसाल के रुपए 
की व्यक्तिता दे देते हैं; और फिर 'दो सनों का मेल अथवा 
“बुक सन में दूसरे सन का रहना! आदि समस्याएं जटिल मादस 
होती हैं । यदि हम अपने मत की ओर विचारपूवेक देखें तो हमे 
मालूछ होगा कि हमारा मन वैसा अ्रमिश्रित पदाथ नहीं है; जता 
कि हम सममते हैं। बहुत से विचारों को हम अपने अहंकार 
से बाहर रखते हैं । बहुत से विचारों के लिये हम यह नहीं कह 
सकते कि ये हम में कहाँ से आए। अपने खप्त में हम दो या 
'तीन व्यक्ति हो जाते हैं. और फिर भी अपना व्यक्तित्व स्थिर 
रखते हैं; क्योंकि खप्न में हम को अपनी बातों पर खय॑ आश्रय 

होने लगता है। आवेशादि में एक व्यक्ति पर दूसरा व्यक्ति सवार 
हो जाता है। इन सब बातों से प्रकट होता है कि मर्नों को मिल- 
कर भी एक रहना असम्भव नहीं है। मन जल राशि की भाँति 
नहीं है। जब बहुत से लोग एक साथ सुर मिश्ाकर गाते हैं। तब 
वे सब लोगों के स्वर से भिन्न एक खर उसतन्न करते हैं; किन्तु उसमें 
भी व्यक्तिगत खर बने रहते हैं | बहुत स्री दीप-शिक्षाओं का एक 
आलोक होता है; किन्तु आलोक की एकता होते हुए भी उनकी 
व्यक्तिता रह सकती है | हमारे कहने का यह श्रमिप्राय नहीं दै 

'कि व्यक्ति दीप-शिखा की भाँति खरूपवान्‌ है, वरन्‌ यह कि वह 
अपना अहंकार रखता हुआ एक चेतन केन्द्र है। ये सब एदा- 

हरण मात्र हैं; किन्तु उदाहरणों से सम्भावनाओं और असम्भा- 
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बनाओं का थोड़ा बहुत पता चल जाता है। एक विश्वात्मा के 
अन्तगंत बहुत से जीवों का होना असम्भव नहीं है । 

अब रहा यह प्रश्न कि इस विश्वात्मा के साथ ओर जीवों का 
क्या सम्बन्ध है ! यह सम्बन्ध बतलाना वहुत कठिन है । बहुतों 
ने विशेष्य विशेषण का सम्बन्ध बतलाया है; बहुतों ने उपाधि- 
कृत भेद बताकर व्यक्तिता को मिथ्या ही बतलाया है; बहुतों 
मे छुटुम्ब या समाज या विद्यालय आदि संस्थात्रों का सखन्ध 
बतलाया है। चाहेकोई सम्बन्ध मान लिया जाय, किन्तु उसके साथ 
इतना अवश्य ध्यान रखना चाहिए कि समूह केवल समूह नहीं 
है। व्यप्टि के समूह को समष्टि अतीत करती है। जिस प्रकार 
एक रासायनिक योग अपने तत्तों से ज्यादा है, शरीर अपने अव- 
यवों और उनके रासायनिक योगों से अधिक है, हमारी भ्त्मा 
मानसिक क्रियाओं से अधिक है, समाज व्यक्तियों के समूह से 
बढ़ा भौर जोरदार है, उसी प्रकार विश्वात्मा विश्व को अतीत 
करती है | पर यह भी ध्यान रहे कि विश्वात्मा में व्यक्तियों 
का माश नहीं हो जाता । इसके अतिरिक्त यह भी समझ रखना 
चाहिए कि यह सम्बन्ध और सम्बन्धों की अपेक्षा घनिष्ठ तथा 
विलक्षण है । 

अ्रव हम तीसरे प्रश्न पर आते हैं। एकवाद के विरुद्ध, सब 
से बड़ी युक्ति कृतिःखातन्त्य की है। कहा ज़ाता है कि यदि 
त्रह्म ही सब छुछ है, तो मनुष्य कहाँ रहा ? यदि सब बातें पहले 
से ही निर्धारित हैं, तो उद्योग और पुरुषाथ के लिये कहाँ स्थान 
है? और फिर मलुष्य पुण्य पाप का भागी भी नहीं। पहले तो 
सब एकवादी लोग व्यक्ति का बिलकुल नाश नहीं कर देते; भौर जो 
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. लोग ऋ्ष ही ब्रक्ष को मानते हूँ, वे लोग पाप पुए्य को तभी 
तक मानते हैं, जब तक कि अहंकार लगा हुआ है । उन लोगों के 
मत से यद्यपि सब बातें पहले से निधारित ही हैं, तथापि जब 
जीव अपने की कतों समझता है, तव वह पुएय पाप का भी भागी 
हैं। जब तक किसी काम को हम अपना किया हुआ कहते हैं, 
तव तक हम उसके जिम्मेदार हैं । अस्तु। यह तो उन लोगों की 
वात हुई जो व्यक्तिता को उपाधिक्ृत मानते हैं। हम यह बतला 
चुके हैं कि व्यक्तिता को वास्तविक मानकर भी एकवाद हो सकता 
है। ऐसे मत के अनुसार खांतरूय किस प्रकार का होगा ? जिम 
प्रकार से हमने भेद और अभेद दोनों माने हैं, उसी प्रकार से 
हम खातन्य और नियतवाद दोनों ही को मानते हैं। सब बातों में 
हस खतन्त्र नहीं हो सकते। जिन बातों में हमारा और 
लोगों के साथ एक सा जीवन है, उन बातों में हम खतस्त्र नहीं 
हो सकते। यदि हम धूप में खड़े हैं, तो हम उसको छाया कहने 
की खतन्त्रता नहीं रखते | हम ऊपर से कूदने पर न गिरने की 
'खतन्त्रता नहीं रखते । हम अपने कतंव्याक्रत॑व्य के विषय में 
ही, जो हमारे व्यक्तित से सम्बन्ध रखता है, खतन्त्र हैं। 
'इस विष्य में भो हम बहुधा अपने पूव कर्मों के अभ्यास 
से देधे रहते हैं। तथापि यदि हम उस शंखला को तोड़ना चाहें 
तो तोड़ सकते हैं। ऐसा न हो तो फिर उन्नति का कोई साधन ही 
नहीं $॥ हमारी खतन्त्रता इस बात में है कि जो काम हम करते 
हें, वह जाब बूझ कर करते दर पशु की भाँति नहीं करते । 
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ज्ञान में उत्तरदायित्व लगा हुआ है । अच्छे बुरे के ज्ञान के साथ 
शक्ति भी लगी हुई है । हम बह्म के जीवन में रहकर भी अपनी 
खतन्त्रता रख सकते हैं । साधारण वातों में विश्व के जो नियम 
चल रहे हैं, यद्यपि उनके विरुद्ध हम नहीं जा सकते, तथापि बहुत 
अंशों में हम अपनी इच्छा भोर रुचि के अनुसार काम करने में खतन्त्र 
हैं। जिस प्रकार सम्मिलित कुटुम्ब फी साधारण नीति फतों के 
विचार और सिद्धान्तों से प्रभावित होती है, किन्तु उसका पूरे तौर 
से पालन करना कुटुम्त के अन्य व्यक्तियों पर निर्भर है, उसी प्रकार 
संसार की साधारण नीति ईश्वर की इच्छा से प्रभावित होती है, 
पर हम उसके पालम करने या व करने में खतन्त्र हैं। जैसे जैसे 
हम अपनी रुचि, मति और विचारों को उस साधारण नीति के 
अनुसार बनाते जायेगे, वैसे ही बैसे संसार में शान्ति फैजती जायगी । 
ईश्वर अपनी इच्छा का पालन कराते में हमारे ऊपर किसी प्रकार 
का दबाव नहीं डालता । हमको बुद्धि दी गई है। जो काय हम 
करें, अपना समझ कर करें, सोच विचार कर करें--इसी में 
हमांय उत्तरदायित्व है । जो सत््‌ मार्ग है, वह दुष्परिणामी नहीं है। 
बुरे कार्य्य का दुष्परिमाण इशवर की इच्छा उल्लंघन-जन्य क्रोध 
का फल्न नहीं है, वरन्‌ वह कम का ही फत्न है। जिस प्रकार 
आ्राकृतिक नियम हैं, उसी प्रकार कतव्य संसार के भी नियम हैं। 
थे भी एक प्रकार से प्राकृतिक हैं| जिस प्रकार प्राकृतिक नियमों 
के उल्लंघन का बुरा फल होता है, उसी प्रकार कर्तव्य सम्बन्धी 
नियमों के तोड़ने का भी बुरा फल होता है। 

संसार में बिलकुल आकर्मिकता नहीं है। यदि ऐसा होता 
दो संसार में चलना फिरना कठिन हो जाता। संद्षार में नियम 
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ओर सिद्धान्त हैं; उन्हीं के शतुसार संसार चल रहा है। यदि 
हम उनको ठीक प्रकार से समकफर उनके अनुकूल चलते हैं, तो 
हम अपनी श्र संसार दोनों की शक्ति बढ़ाते हैं; भौर यदि 
प्रतिकूल चलते है, तो अपना और संसार दोनों का बल घदाते 
हैं। किन्तु प्रतिकूल जाने की भी एक हद है; उसपे आगे जाता 
हमारे लिये असम्भव है। 
सनुष्य की खतन्त्रता के साथ ईश्वर के भविश्य-सम्बन्धी तान 
का प्रश्न लगा हुआ है । इतना ही नहीं, भनेकवादी लोगों का कहना 
है कि मनुष्य की पूर्ण खतन्त्रता के लिये श्वर को परिमित होना 
चाहिए; क्योंकि यदि इथवर का ज्ञान और क्रियाएँ अपरिमित हैं, ते न 
तो मनुष्य उसके ज्ञान के ही विरुद्ध कुछ फर सकता है और न उसके 
लिये छुच करने को दी शेप रह जायगा । यह प्रश्न देखने में जितना 
कठिनहै, वाखव में उतना कठिन नहों। ईश्वर का ज्ञान और क्रियाएँ 
अनन्त होते हुए भी मलुप्य खतन्त्र हो सकता है। ईश्वर का ज्ञान 
द्ोने से यही अमिप्राय है कि वह हमारा भन्तयोमी है; वह हमारे 
उद्देश्यों ओरलक्ष्यों को भत्ती भोंति जानता है; वह हमारी क्रियाश्ं 
के सम्भावित फल भी जानता है। वह हमारी भाँति धोखा नहीं 
खा सकता और न हम उसको धोखा दे सकते हैं। उसके लिये 
हमारा अंदर बाहर एक सा है। इश्वर फो भविष्य का ज्ञान 
सम्भावना रुप से है और उनमें से कोई एक सम्भावना हस पूरी 
कर देते हैं। इसी प्रकार इैथवर की अनन्त क्रिया भी शक्तिहुप से 
है। उसमें सब छुछ करने की शक्ति है; किन्तु वह उस शक्ति को 
हे न्‍ से पार में लाता है जिससे संसार फा 
जो दुःख और अपूर्णता है, वह 
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ता के कारण नहीं, वरन्‌ संसार की उन्नति और 
4 लिये है। संसार में दुःख का अस्तित्व उन्नति का प्रेरक 

“पाधक है। हुःख का अथ कमी है। कमी में ही उद्योग का 
|्र <ल है। दुःख का अभाव ऐसे ही संसार में हो सकता है जिसमें 

पुछ करने फो न हो । ऐसी पूर्णता नाश का पय्योय है । 

इसी प्रश्न के साथ नवीनता का श्रश्न लगा हुआ है। जिस अंश 
में हम खतन्त्र हैं, उसी अंश में संसार में नवीनता है । संसार का 
लक्ष्य यद्यपि ईश्वर के मन में पूव से निधोरित है, तथापि उसे 
पूरा करने में अनेक नए नए साधन व्यवहार में लाए जाते हैं। 
यद्यपि संसार-त्ाटक की रचना इश्वर के मन में है, तथापि हम 
ऐसे पात्र नहीं हैं, जो बिना सम्रके बूमे अपना पार्ट करते हों। हमसे 
अपना पाठ सोच सममकर, अपना कर के खेलते हैं ओर स्थिति 
के अनुसार स्वयं ही अपना संवाद कहते जाते हैं| इस केवल 
नाटक के पात्र ही नहीं, वरन्‌ किसी अंश में नाटककार भी हैं। 
जहाँ दम स्थिति को न सममकर नाटक खेलने में भूल जाते हैं, 
वहीं सुधार भी किया जाता है। यही नवीनता है। बिलकुल 
नवीनता संसार में असम्भव दै, किन्तु उसका अभाव नहीं है । 

अन्त में हम बुद्धि और प्रतिभा के सम्बन्ध में थोड़ा 
विचार कर यह पुस्तक सम्राप्त करते हैं। आज कल लोग बुद्धि का 
बहुत कुछ अविश्वास करने लगे हैं; यहाँ तक कि बुद्धि को ज्ञान के 
साधनों में ही नहीं रखते। बर्गंसन का कहना है कि बुद्धि द्वार 
मृतक सत्ता वा ही ज्ञान हो सकता है, जीवित सत्ता का नहीं । 
जेम्स प्रभति व्यवद्वारवादी दाशनिफों ने क्रियाओं और भाधों को 
इतनी प्रधानता दी है कि बेचारी बुद्धि को बढ़ी कठिनता से 
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स्थान मिलता है। हमारा जो कुछ ज्ञान है, वह बुद्धि हा | यदि 

है। बुद्धि को न्यूबता और अशक्तता का यह ज्ञानभी इंऐे छै वो 

बुद्धि द्वारा प्राप्त होता है। यदि हम छुद्धि को अशक्त कहते यदि 

बुद्धि अपनी अशक्तताका भी निश्चय कराने में शक्तिमती नहीं३.. 
सकती । हम यह भी मानते हैं कि भावों का तिर॒स्कार नहीं करना 

चाहिए; किन्तु इसके साथ ही हमारा यह भो कहना है कि भावों के 
आदर के लिये यह आवश्यक नहीं है कि वुद्धि का तिरस्शार 
किया जाय । जिस आधार पर हम भावों को प्रधानता देते हैं, 
उसी आधार पर हम बुद्धि को भो प्रधानता दे सकते हैं। हम यह 
वात मानले के लिये अवश्य तैयार हैं कि बुद्धि का काय्य धीरे धीरे 
होता है और प्रतिभा का काय्ये शीघ्रता से होता है । कभी कभी 
चुढ्ि पीछे रह जाती है. और स्फूति एक दम गहरे पैठ जाती ' 
है; किन्तु उस गहरी पेठ फा फल्न बुद्धि छवाराही जाँचा जा - 

सकता है। लोग यह कहेंगे कि जहाँ बुद्धि की पहुँच ही नहीं, 
चहाँ की बात को बुद्धि क्या जाँच सकती है | यदि वह बात 
साधारण भाषा में आ सकती है, तो वह अवश्य बुद्धि का 
विषय बन जाती है। हम को संझार और विशेष कर 
भानसिक संस्थान की एक्रता में विश्वास रखना पड़ता है। 
यदि हम ऐसा विश्वास न रकखें, तो सार विज्ञाब निराधार 
हो जाय ओर संसार में काय्ये करना कठिन हो जाय | जो नियम 
चुढ्वि के हैं, वही प्रतिभा के भीहोंगे। बुद्धिऔर प्रतिमा एक दूसरी 
की प्रतिकूल नहीं हो सकती और व भाव तथा बुद्धि में ही ऐसा 
भेद हे। सकता है | बुद्धि और भावों का सहयोग सम्भव है | 
इसी सहयोग में संघारके चलने की आशा है। बुद्धि बिना भाव के 
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अक्नस्त् और पंगुलके न्यायसे दोनों का काम चलता है। भाव सत्ता 
“ही होने के कारण सत्ता की गति के चोतक हैं; किस्तु उनमें 
जल क्त के आधिक्य के कारण उनके नायकल और शासन में 
चलने से सीमा उल्लंघन होने का भय रहता है; इससे उनके बत 

लाए हुए भाग को बुद्धि'द्वारा परिमाजित कर लेता आवश्यक है। 
ऊपर की विवेचना दिग्द्शन मात्र है। आशा है कि हमारे ऐश के 
पंडितगण पाश्चात्य दाशमिकों क्री समस्याओं पर विचार 
करके देखेंगे कि हम अपनी सभ्यता और प्राचीन विचारों से थुरोप- 
बालों की कहाँ तक सहायता कर सकते हैं और क्विस अंश में 
हमको उन्तके विचारों से लाभ उठाने की आवश्यकता है। यद्यपि 
हमारे यहाँ के दरशेनों में वर्तमान काल की बहुत सी समस्याओं 
की विवेचना पाई जाती है, तथापि हमको यह बात देखने की 
आवश्यकता है कि नवजात विज्ञान फे विस्तृत अनुभव से पुराने 
सिद्धान्तों की कहाँ तक पुष्ठि हो सकती है भोर किन अंशों में 
हमको रद बदल करना पड़ेगा । इस परिश्रम द्वारा हमारा स्थगित 
विचार-स्तोत फिरसे हरा भरा होकर पहने लगेगा; और वह स्रोत 
पश्चिमी सिद्धान्तों के प्रवाह से मिल जुलकर सरखती देवी के प्राचीन 
क्रीड़ास्थल में एक पुनीत सानसिक त्रिवेणी बहावेगा और भारत- 
वर्ष को संसार का प्ल्ञातीय बना देगा । 


हा, 
फैदाचत 


विषयानुक्रमणिका 
५५4५५ 
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सूयक्षमारी पुस्तकमाला 

शाहपुरा के भ्रीमान्‌ महाराज कुमार उस्मेदर्सिह जी फी 
स्वर्गीया धर्मपत्नी भ्रीमती महाराज कुँचरानी भरी सूस्येक्ुमारी 
के स्मारक में यह पुस्तकमाता निकाली गई है। द्विदी में श्रपने 
हंग की एफ ही पुस्तकमाता है । इस माला क्षी सभी पुस्तक 
बहुत बढ़िया मोटे एंटीक कागज पर बहुत सुंदर अक्षरों में 
छपतो है भर ऊपर बहुत बढ़िया बिल॒द बँधी रहती 
है । पुस्तकमाला की सभी पुस्तक बहुत ही उत्तम और उच् 
कोटि फी होती है भोर प्रतिष्ठित तथा छुयोग्य लेखकों से 
लिजाई जाती दे । यह पुस्तकमाला विशेष रूप से हिंदी का 
प्रचार करने तथा उसके भांडार को उत्तमोत्तम प्रंथ-रत्नों से 
भरने के उद्देश्य श्रोर विचार से निकाली गई है; और पुस्तकों 
का श्रधिक से श्रधिक प्रचार करने के उद्देश्य से दाता महा- 
शय ने यह नियम कर दिया है फि किसी पुस्तक का मूल्य 
उसकी लागत से दने से अ्धिक्र न रखा जाय; इस कारण 
इस माला की सभी पुस्तक अपेक्षाकृत बहुत भ्रधिक सस्ती 
होतो दँ। हिंदी के प्रेमियों, सदायकों भोर सच्चे शुभचितकों 
को इस मांला के प्रादकां में नाम लिखा लेना चादिए। इस. 
पुस्तकमाला में अब तक जो पुस्तक प्रकाशित हुई हैं, उनकी. 
सूची यहाँ दो जाती है। 


[ १२ ] 
[१] ज्ञान-योग 


पहला खंड 
श्रतुवक्--भीयुक्त बाबू जगन्मोहन पर्मो 

जिन श्रीमती महाराज दुवरानी भी सूच्यकुमारी की स्टृति 
में सूब्य॑कुमारी पुस्तक्षमात्ा निकाली जा रही है, उनकी बड़ी 
अमित्ापा थी कि सुप्रखिद्ध स्वामी विवेकानन्द जी के सब 
अ्रंथों, व्यास्यानों जोर लेखों आदि का प्रामाणिक दिंदी भजु- 
धाद प्रकाशित हो। इसी लिये इस अंथ मात्रा का पहला प्रंथ 
स्वामी विषेकानन्द जी के शानयोग संबंधी व्या|्यानों को 
संग्रह है। इसका मूल पाठ मायावती स्मारक संस्करण से 
लिया गया है। इसमें स्वामी जी के शान-योग सस्वस्थी १६ 
व्याख्यान है। पृष्ठ-संज्या २७१, झुंदर रेशमी जल्द, मूल्य २॥) 





[१२] करुणा 
श्रमुवादक--ऑं युक्त बाबू रामचन् वर्मा 
यह परम प्रांसद इतिहासवेत्ता श्रीयुक्त राखालदास 
वंद्योपाध्याय के इसी नाम के ऐतिहासिक उपन्यास का झठ्ठु- 
वाद है। इस पुस्तक में आपको गुप्तकाजीन भारत का 
बहुत भ्रच्छा सामाजिक तथा राजनीतिक चित्र मिलेगा भौर 
आप समझ सकंगे कि उत्त दिनों यहाँ का चैसव कितना बढ़ा 


| हे ] 


सट्टा था और पद किस प्रकार एक झोर बर्वर हुणों के बाहरो 
आक्रमण तथा दूसरी शोर घेदिक धर्म से देप रखनेवाले 
योद्धो के आन्तरिक आक्रमण के कारण नष्ट हुआ । इसके मूल 
लेखक इतिहास के बहुत घड़े शाता और पंडित हैं; इसी जिये 
थे गुप्तकालीन भारत फा यथा तथ्य चित्र खींचने में बहुत 
भआाधक सफल हुए हैं। यह उपन्यास जितनां ही ऐतिहासिक 
घटनाओं से पूर्ण है, उतना ही मनोरंजक भी है। पृष्ठ संख्या 
सपा छः सो के लगभग; मूल्य श॥) 
[३] शशांक 
भरनुवादक्ष--श्रीयुक्त पं० रमचंद्र शुद्ध 

यह भी भरी रापालदास वंधोपाध्याय का लिखा इभा और 
करुणा की ही तरह का परम मनोहर ऐतिहासिक उपन्याक्त 
है । यह भी गुप्त साम्राज्य के हास-काह से ही संबंध रफता है 
भोर इसमें सातवीं शताब्री के आरंस के भारत का जीता 
जागता सामाजिक शोर ऐतिहासिक चित्र दिया गया है। 
जिन लोगों ने कदणा को पढ़ा है, उनसे इश्ष संबंध में भोर 
कुछ कहने की भावश्यकता नहीं | पर जिन त्ोगो ने उसे नहीं 
देखा है, उनसे दम यही कहना चाहते हैं. कि इस दोनों उप 
व्यालों के ओड़ के ऐतिहासिक उपन्यास आपको भोर कहीं 
न मितेगे। मूव्य ३) 


[ ४ ] 


[४] बुद्ध-चरित 
शेखद--रीयुक्त पं० रामचंद्र शुह् 
यह श्रेंप्रेजी के प्रसिद्ध कवि सर एडविन आानेरड के | 
“लाइट आफ एशिया” के आधार पर स्वतंत्र लब्षित काव्य है। 
यद्यपि एसका ढंग ऐसा रखा गया है कि एक स्वतंत्र हिंदो' 
काव्य के रुप में इसक। ग्रहण हो, पर साथ ही मूत्ञ पुस्तक के 
: भावों को रक्षित रखने का भी पूर्ण प्रयत्न किया गया है । 
कविता बहुत ही मनोहर, मधुर, सरल और प्रसाद-गुणमयो' 
है जिसे पढ़ते ही चित्त प्रसन्न हो जाता है। हुप्पन पृष्ठो की 
भूमिका में काव्य-भाषा (बज और अवधी) पर बड़ी मार्मिकता 
से विचार किया गया है, जिसको बड़े बड़े विद्वानों ने मुक्त) 
कंठ से प्रशंसा की है। दो रंगीन भर चार सादे चित्र भौ 
दिए गए हैं जिनमें दो सदस्त वर्ष पहले के दृश्य दिखलाए गए 
है। पृष्ठ संख्या प्रायः तोन लौ । मू० केवज् २|) 
[१ ] ज्ञान-योग 
दूधरा खंढ 
ु भवुवादक--श्रीयुक्त बा० जगन्मोहन' वर्मा 
यह स्वामी विवेकानंद जो के शान-योग संबंधी व्यास्यातें 
कां, जो खामी जी ने समय समय पर युरोप भोर भ्रमेरिक 
में दिए थे, संग्रह है। सुज्येहमारों पुस्तकमांला की पहल 


ह [ ४ |] 
3 (तक का यह दूसरा खंड है। स्थामी विषेकातर्द जी वेदांत 
दर्शन फे पारदर्शी विद्वार्‌ थे, भतः इस संबंध में उनके ध्या- 
र्यानों में गो विवेचन हुआ है, पद्द बहुत ही मामिक और 
प्रनोरंजक है। पृष्ठसंस्या २२६ के लगभग; मू० २॥) 





[६] झुद्रा-शास्र 

शेक्षद्--भ्रीयुक्त प्राणनाथ विद्यालंकार 
हिंदी में मुद्राशाक्ष संबंधी यह पहला भौर अपू्व पंथ है। 
मुद्रा शास्र के भनेक मेंग्रेल भौर भमेरिकन विद्वानों के झ्छे 
अच्छे ग्रंथों का अध्ययन करके इसका प्रणयव किया गया है। 
इसमें बतलाया गया है कि मुद्रा का खरूप क्या है, हुक्षका 
पिकास किस प्रकार इआ है, उसके प्रचार के क्या सिर्दात हैं, 
उत्तम मुद्रा के क्या काय्ये हैं, मुद्रा के लक्षण और गुण कया हें, 
राशि-सिद्धांत फ्या है, उसका विक्वाल किस प्रकार हुआ है, 
उसका क्रय-शक्ति पर क्ष्या प्रभाव पड़ता है, मूल्य संबंधी 
सिद्धांत क्या हैं, मूट्य-सूची किसे फहते हैं भार उसका फ्या 
उपयोग होता है, द्विघातवीय मुद्राविधि का स्वरुप क्या है, 
उसके गुण और दोप क्या हैं, भपरिवत्तंतशील शोर परिवर्सन- 
शीत पश्रसमुद्रा फे क्या क्या सिर्धांत ओर गुण दोष हैं, भादि 

आादि | पृष्ठ-संस्या ३२५ के लगभग; मूल्य २॥) 


[ ६ ॥ 
[७] अकबरी दरवार 


पहला भाग 
अनुवादक--श्रीयुक्त बावू रामचंद्र वर्मा 

उहू, फारसी आदि के सुप्रसिद्ध विद्वान खर्पीय शम्पुत 
इत्मा मौलाना मुदृम्मद हुर्सेश साहव आज़ाद छत द्रबारे 
अकबरी नामक प्रंथ का यह भझन्ुुवाद श्रभी दाल में छुपकर 
तैबार इन्मा है। इसमे बादशाह भकवर की पूरी जीवनी बहुत 
विस्तार फै साथ दी गई है थौर धतताया गया है कि उसने 
कैसे फैसे युद्ध किए, अपने राज्य की फिस प्रकार ध्यवस्था 
की, उसका धार्मिक विश्वास पैसा था झोर उसमे शमय 
समय पर कया परिवर्तन हुए, उसके समय में देश की राज- 
नीतिक, सामाजिक और साम्पत्तिक अवस्था कैसी थी, उसके 
द्रबार का वैमव फैसा था, श्ादि आदि | साथ ही भकषर के 
अमीरों भोर द्रवारियों शादि को भी इसमें पूरा पूरा धर्णत 
दिया गया है। पृष्ठ-संझ्या चार सो से ऊपर; मू० २॥) 





देवीप्रसाद ऐतिहासिक पुश्तकमात्ा 


(१ ) चीनी यात्री फाहियान का यात्रा विवरण . 
भनुवादक--श्रीयुक्त याबू जगन्मोहन परम्मो 

चीनी भाषा के मूल प्रंथ के आधार,पर यह ग्रंथ लिखा 

भया दै । भांचार, ततशिता, पंजाब, मथुरा, भावस्‍्ती, कपितः 


[ ७ ] 
वस्तु, रामस्तृप, पाटलिपुत्र, राजगृह, शतपर्णी गुफा, गया, 
बाराएसी, ताम्रलिप्ति आदि स्थानों में चीनी यात्री फादियान 
ने जो कुछ देखा गा सुना था, उसका इसमें पूरा पूरा घन है। 
प्रंग्रेडी पनुवादकों ने जो जो भूले की हैं, ये भी इसमें सुधार 
दी गई है। साथ ही फादियान के यात्रा मार्ग का रंगीन नकशा 
देने से पुस्तक का महत्व कह्दीं भ्धिक बढ़ गया है। मूह्य १॥) 


(२) धौनी यात्री सुंगयुन का यात्रानविवरण 
अनुवाइक--अ्रीयुक्त बाबू क्गन्म्रोहन चर्मों 
यद यात्री फादियाव के १०० वर्ष पीछे भारतवर्ष में आया 
था । इस पुस्तक के उपक्रम में समस्त थीनी यात्रियों का 
विषरण संक्तेप में दिया गया है। तुर्फिस्तान, शेनशेन, खुतन, 
यारकंदू, संगलिग, गांधार, तप्शिला, गोपाल शुद्दा आदि का 
बर्णुत पढ़ने ही योग्य है। इस अंध में भारत की पश्चिमी समा 
पर के देशों का उस समय का वहुत श्रच्छा पर्रान है; भोर 
स्थान स्थान पर घहुत ही उपयोगी ओर महत्व-पूर्ण टिप्पणियाँ 
दी गई है। भारंध में श्रनेक चौदो यात्रियों का संज्षित् परिचय 
भी दे दिया गया है। मूल्य १) 
(३ ) सुलेमान सादांगर 
अनुवादक--भरीयुक्त धा० महेदाप्रसाद “साधु 
भारतयप भर चीन देश के विषय में मुसलमानों की लिखी 
भो पुश्तक पाई आती है; उनमें से सब से प्राचीत पुस्तक 


[2 
झरदी भाषा में है। उन पुस्तकों में सय से अधिक प्राचीन 
सुलेमान नामक एक मुसलमान सोदागर का यात्राविवरण 
है, जो अरव से पहले भारत आया था भौर यहाँ से होता 
हुआ चीन गया था। उसी का मूल अरबी से यह श्रत्ववाद 
दराके सभा ने प्रकाशित किया है। इसकी मूल प्रति बहुत 
परिश्रम करके तथा वहुत कुछ घन व्यय करके प्राप्त की गई 
थी। इसमे मार्को पोज्ो तथा इन्न बतूता के यात्राविधरणों से 
भी बहुत सद्दायता ली गई है। मूल्य १) 
(४ ) अशोक की धम-लिपियाँ 
पहला भाग 2 
भारत व के झाज ले २१०० घर पूव के इतिहास की जञान- 
फारी के लिये प्रियदर्शा राजा भशोरू के शिलालेज बहुत 
महत्व के है। झशोक भारत का बहुत प्रतापी सम्राट था भोर 
पद सर्व-खाधारण के (हित तथा राज-क्मेचारियों के पथ- 
प्रदर्शन के लिये अपनी मुख्य मुख्य आक्षाओं को चट्टानों और 
स्तंभों आदि पर खुदवा दिया करता था। इस पुस्तक में उसी 
सम्राद अशोक के प्रधान शिक्षालेखों के भ्रदुवाद भोर स्थांन 
स्थान पर अनेक यहुमूल्य टिप्पणियाँ दो गई हैं। भ्रशोक की 


घम्मेलिपियों का ऐसा अच्छा दूसरा संसक्रण झभी कहीं नहीं 
निकता। मूल्य ३) 


| बे 
(५) हुमायूँनामा 


भनुवादक--प्रीयुक्त धा० प्रजरतदास 

प्रसिद मुगल सम्राद्‌ हुमायूँ ने कोई आत्मचरित नहीं 
लिखा था; पर इस घुटि फी पूर्ति उसकी सौतेली बदन मुलबदन 
बेगम ने कर दी थी। बेगम ने फ़ारसी भाषा में हुमायूँ को 
एक जीवनी लिजली थो जो “हमायूनामा” के नाम से प्रसिद्ध 
है। यह पुस्तक उसी का अजुवाद है। इसमें राजनीतिक 
घटनाओं, युद्धों और विजयो श्रादि का तो थोड़ा वर्णन है, पर 
गाहंस्थ जीपन की यातें बहुत दी गई हैं | मूल्य १॥) 


(६) प्राचीन छुद्रा 
भतुगादक--भ्रीयुक्त वावू रामचंद्र वर्मा 
भोयुक्त राखालदास वंद्योप/ध्याय के “प्राचीन मुहर” नामक 
बंगला भंथ का हिंदी भन्वुवाद्‌। इसमें भारत के सब से प्राचीन 
सिक्कों, पिदेशी सिक्कों के अतुकरण पर बने हुए सिक्का, गुप्त 
सप्रादों के सिक्कों, सोराष्ट्र तथा मात्रव के सिक्को, भर दक्षिणापथ 
तथा उत्तरापथ के पुराने सिक्को का पूरा पूरा पिपरण दिया 
गया दे। और यह बतलाया गया है कि उनसे क्या क्‍या ऐति- 
दासिक बाते श्ञात अथवा सिद्ध होती हैं। प्रंत में सैकड़ों 
सिक्को के चित्रों के प्रायः २० प्ेद हैं। मूल्य ३) 
प्रेकांशन मंत्री 
नागरीमचारिणी सभा, बनारस सिटी | . 


| है० & 


| ३९ 
नागरीप्रचारिणी पत्रिका 
श्रव नागरीप्रचारिणी पत्रिका श्रेमासिक निकततो है भर 

इसमें प्राचौन शोध संबंधी बहुत द्वी उत्तम, विचारपूर्ण तथ।| 
गवेपगात्मक मोलिक लेष रहते हैं। पुरातत्व फे सुप्रसिद 
विद्वार राव बहादुर पं० गारीशंकर दोराचंद्‌ भोझा इस 
सम्पादन करते हैं। ऐसी पत्रिका भारतवर्ष की दूसरी 
ओ में शमी 75 नहीं निकली है। यदि भारतीय विद्धाने 
के गवेषणापूर्ण लेखों को, जिनसे भारतवर्ष के प्रादीन गो 
भोर महत्वपूर्ण ऐतिहालिक बातों का पता चलता हे, भ 
देखना चाह तो इस पत्रिका के आ्राहक हो ज्ञाइए॥ थार्पि 
मूल्य १०) प्रति अंक का मूल्य २)) दै। परंतु जो लोग ३९ 
वार्षिक चंदो देकर नागरीप्रचारिणों सभा, काशी के सभाखव॒ 
हो जाते हैं, उन्हे यट पत्रिका विना मूल्य मिलती है। इस 
में यह पत्रिका संवत्‌ १४७८ से प्रकाशित द्वोने लगी है। पि ! 
हिसी संवत्‌ के चारो झंक्ो की जिल्द वँधी प्रति का मूल्य ५ 

, हमारे पास स्टाक में तागरीप्रचारिणों पनिका की कु 
पुंरानो फाइले भो हैं। सभा के जो ्लभालद्‌ या दिदी के प्रेम . 
सेब चादे, शीघ्र मेंग। लें; क्योकि बहुत थोड़ी कापियाँ रह गा 
हैं। मूल्य प्रति वर्ष की फाइल का १) है | 

प्रकाशन मंत्री 


५ :नागरीप्रथारिणी सभा, कार्शी| 


